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Trong những năm gần đây vàn hóa Chăm đã được 
nghiên cứu bơi nhiều học giả ở các quốc gia và tổ chức 
khác nhau như Việt Nam, Mã Lai, Nhật Ban, Mỹ, 
Pháp... Dưa vào thông kẻ của PB. Lafont (989) và 
Nguyễn Hữu Thông (2003). hiện nay trên thế giới đã 
có hơn 2.382 cuốn sách và tạp chí viết về văn hóa Châm. 
trong đó hơn một nữa tác phâm là do các tác giả Việt 
Nam thực hiện. Tuy nhiền những cuốn sách đó viết cái 
gì? Nội dung của nó ra sao? Những tác giả đó hiểu về 
người Chăm và văn hóa Chăm như thê nào thì chưa ai để 
cập đên. Từ những lí do này. cuốn sách Văn hóa Chăm: 
Nghiên cu và Phê bình. Tập [ ra đời nhằm trả lời những 
câu hoi nêu trên. Tuy nhiên vì cuôn sách có giới hạn cho 
nên chúng tôi chỉ chọn khoảng 60 tác phẩm liên quan 
đên những vân để mà người Châm và giới khoa học đang 
quan tâm để nghiên cứu và phê bình. Đọc tất cả những 
tác phâm nêu trên. nhận thấy rắng hấu hết các tác giả 
đều mong muốn báo tồn và giới thiệu đi sản vàn hóa 
Chăm đến với mọi người. Tuy nhiên. do một số tác giả 
còn bị hạn chê về phương pháp nghiên cứu. thiêu tư liệu 
và không đọc được tư liêu chữ Chăm nên những tác 
phảâm của họ còn một vài sai sót. Từ đó dắn đên việc 
hiểu sai một phấn về người Châm và vàn hóa Châm vốn 
đi đã phát triên lâu đời và có ban sắc nêng. Do đó nhiệm 
vụ cua cuốn sách này không đi phê bình tác giả mà chị 
đi tìm những lỗi sai của những tác phâm nêu trên nhằm 
giúp các tác giả điều chỉnh lại những lôi šai trong lấn tái 
bản sau; đóng thời giúp các cơ quan chức nàng, chính 
quyến địa phương có nhiều thông tin hơn đề hiều thêm 
về người Châm một cách chính xác. Từ đó mới có cơ sơ 
khoa học để hoạch định chính sách phù hợp với người 
Chăm trong sự nghiệp báo tồn và phát huy đi sản văn 
hóa Chàm ơ Việt Nam hiện nay. 
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LỜI GIỚI THIỆU 


PGS7T%S. Thành Phần 


Người Chăm là một trong các cư đân bản địa sinh sông lâu đời ở 
Việt Nam. Trong suốt chiều dài lịch sử, họ đã sáng tạo ra nền văn 
hóa mang nhiều bản sắc riêng thể hiện trên nhiều lĩnh vực khác 
nhau như văn tự, kiến trúc, điêu khác, kinh tế, văn hóa, xã hội, tín 
ngưỡng và tôn giáo.. Chính vì vậy, văn hóa Chăm được nhiều học 
giả trong và ttgoài nước quan tâm, đặc biệt từ sau ngày giải phóng 
miền Nam, thếng nhất tổ quốc, việc nghiên cứu người Chăm ở Việt 
Nam được Đảng — Nhà nước quan tâm ngay từ buổi đầu. 

Căn cứ vào những công trình nghiên cứu về người Chăm tù trước 
đến nay cho thấy, việc quan tâm nghiên cứu văn hóa Chăm tiến triển 
theo từng giai đoạn khác nhau. Nhất là vào thời kỳ đầu, không thể 
không kể đến những công trình nghiên cứu của người Pháp, những 
người đã đặt nền móng đầu tiên cho việc nghiên cứu về Champa và 
văn hóa Chăm sau này. Có thể kể, J. Graufurd là mật trong những 
người quan tàm việc nghiên cứu về người Chăm một cách có khoa 
học đầu tiên. Đó là vào năm 1852, khi ông công bố một danh sách 
gồm có 8l từ vựng đầu tiên bằng tiếng Chăm. Nhưng tuaãi đến lố năm 
sau, A. Bastian công bố thêm về 7ờừ vựng tiếng Chăm, vào năm I868. 
Hai năm sau, công bố tiếp công trình nghiên cứu về ngôn ngữ và 
nguồn gốc của người Chăm. Từ đó, các sách báo viết về người Chăm 
dẫn dẫn gia răng ngày càng nhiều hơn, gắn liền với những nhà nghiên 
cứu như AÁ. Morice, K.F. Holle, A. Labussière, E. Aymonter,  Moura, 


A. Landes, A. Bergaiene, G. Lemire, C. Paris L. Finot, H. Parmentier, 
A. Cabaron, E.M. Durand, E. Huber, G. Coedes, L. Cadière, G. Maspero... 
Trong đó, đa phần là những công trình nghiên cứu liền quan đến chữ 
viết, bia kí và lịch sử, kiến trúc và điều khắc, sau đó là tín ngưỡng, tồn 
giáo và phong tục tập quán của người Chăm. 

Nhưng từ năm 1915 — 1920, số sách báo xuất bản về Chăm và 
Champa giảm đi đột ngột, bởi vì, những nhà nghiền cứu về Chăm và 
Champa thuộc thế hệ đầu tiên không còn nữa. Do đó, từ sau năm 
1920, mới xuất hiện trở lại những công trình nghiên cứu về người 
Chăm và Champa nhưng không được nhiều, càng về sau càng thưa 
dần. Một trong những quyển sách nổi bật trong thời kỳ này, cho đến 
nay vẫn còn có giá trị khoa lọc cao, đó là 7ờ điển 3n — PFrancais 
của E. Aymonier — A. Cabaton xuất bản vao nănt I9Ôố và V2y»z guớc 
Champa của Gi Maspero xuất bản 1914 và tái bắn vào năm 1928. 

Hướng nghiên cứu của những công trình trên là khai thác văn bản 
Chăm, bia Phạn ngữ và vần bản Hán — những tư liệu ghí chép về nên 
văn minh Champa, từ đó đã giúp cho những nhà nghiền cứu trong thời 
kỳ đầu công bố những công trình mạng nhiều giá trì khoa học và có 
độ tin cậy cao. Nhưng rất tiếc, những cuộc nghiên cứu này không tiến 
tục, mà dừng lại trong một thời gian dài. Mãi đến năm lØ?7I mới xuất 
hiện công trình nghiên cứu về Chăm trở lại bằng cuốn 7 đin Chàm 
— Việt — Pháp của G. Moussay. Vào năm 1973, qua việc khai thác các 
nguồn tư liệu của Bồ Đào Nha, P — Y. Manguin cũng đã xuất bản một 
quyến sách nghiền cứu về Những con đường biển và những mối quan 
hệ thương mại của Champa và Việt Nam vào thế ký thứ XVïI - XI 
Tiếp sau đó, nhóm nghiên cứu của Trung tầm Lịch sử và Văn mình 
Bán đảo Đông Dương ở Pháp xuất bản hai quyển về nh mục cắc văn 
bản cổ của người Chăm hiện đang km trữ tại Phấp (1977 và 198I) và 
xuất bản tiếp quyên sách nói về việc kiểm kê văn khố Panduranga của 
kho lưu trữ Châu Á Hồi Paris (1984). Một bộ sưu tập bài báo cho Viện 
Viên Đông Pháp cũng được xuất bản dưới nhan đề Nghiên cứu về 
Chăm (Êtudes Cam). Năm 1987, Po Dharma cho xuất bản hai công trình 


IO 


về Lịch sử Panduranga vào thế kỷ thứ XIX. Mười năm sau đó, AFAOÔ — 
EFEO xuất bản thêm quyển sách về Báo ràng Điêu khắc Chăm ở Đà 
Năng do L. Vandermeersch và J. P. Ducrest chú biền (Paris 1977). 

Đặc biệt gần đây, ở Indonesia và Malaysia bắt đầu quan tâm nghiên 
cứu về người Chăm và đã công bế một số công trình liên quan đến 
lịch sử và văn học như Kera/2an (2mpa (]Jakarta I98Ù, /1Èayer Pnra 
Đarra (Kuala Lumpur 1992), A£ayết Dawa Mfano (Kuala Lumpur 1998), 
Nw Mai Mang Áfakah (Kuala Lutnpur 997), Đanưec Pandr (Kuala 
Lumpur 20Ø2), v.v. Đa phần những công trình nghiên cứu này chủ yếu 
khai thác tư liệu văn bản Chăm đang lưu trữ trong các thư viện ở 
Pháp. Còn phạm vi nghiên cứu được giới hạn trong các vấn đề liên 
quan đến mối quan hệ giữa Champa và Thế giới Mã Lai - Đa Đão. 

Cùng với thời gian trên, những nhà nghiên cứu ở Việt Nam cũng 
đã bắt đầu quan tâm trỏ lại việc nghiền cứu về Chăm và Champa. 
Nhất là, từ sau năm 1980 đến nay, những bài nghiên cứu viết về 
người Chăm bằng tiếng Việt ngày càng gia răng so với trước. Phân 
lớn những công trình nghiên cứu ở Việt Nam chủ yếu quan tâm 
đến những vấn để kinh tế, văn hóa, xã hội, tín ngưỡng, tôn giáo, 
ngôn ngữ đương đại của cộng đồng người Chăm đang sinh sống ở 
Việt Nam. Đây là hướng nghiền cứu có ý nghĩa thực tiễn cao, góp 
phần không nhỏ cho việc tìm hiểu bản sắc văn hóa dân tộc Chăm 
đồng thời cung cấp những thông tin mới quan trọng giúp cho Đẳng 
và Nhà nước có cơ sở khoa học hoạch định chính sách phù hợp với 
đời sống sinh hoạc kinh tế, văn hóa, xã hội của người Chăm hiện 
nay. Tuy nhiên, hạn chế lớn nhất của những công trình nghiên cứu 
gần đây chú yếu chỉ dừng lại trên cơ sở khai thác tư liệu điển dã 
đân tộc học qua những cuộc tiếp xúc, phỏng vấn, hồi cế và ít chú ý 
quan tâm khai thác trực tiếp tư liệu văn bản Chăm. Nhất là, rất 
hiểm có trường hợp sử dụng phương pháp quan sát tham dự sâu 
trong một chời gían dài tại một nơi chọn làm điểm nghiên cứu. 
Thậm chí, việc thông thạo ngôn ngữ tại địa phương, nơi tiến hành 


điền đã dân tộc học để thu thập thông tín, cũng là trường hợp hiếm 
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thấy. Do đó, một số nhận định trong các công trình nêu trên thường 
đề bị sai lầm và thiếu sự chuẩn xác. 

Chính vì vậy, quyển sách Văn hóa Chăm: Nghiên cứu & Phê bình, 
Tập Tcủa Sakaya (Trương Văn Món) xuất bản lần này đã mạnh dạn 
tập trung vào chủ để nghiên cứu mới và phê bình một số công trình 
nghiền cứu đã công bố trước đây. Tuy nhiên do giới hạn của quyển 
sách, tác giả chỉ chọn một số công trình tiêu biểu để giới chiệu và 
phê bình. Trong đó, tác giả chia cuốn sách này thành 8 phần theo 
các chủ để khác nhau liền quan đến người Chăm như: L Dị tích — 
Lịch sử, 2. Văn hóa - Xã hội; 3. Tôn giáo; 4. LÃ hội, 5. Văn chương; 
ố. Ngôn ngữ; 7. Nghệ thuật biểu diễn truyền thống; 8. Thi phẩm 
Paoh Catuai — Những bài học cần suy ngẫm, 

Để có được công trình này, tác giả đã đầu tư nhiều thời gian, công 
sức trong suốt hơn lố năm ở địa bàn Ninh Thuận — Bình Thuận và 
hơn 3 năm học tập ở nước ngoài để thu thập tài liệu, tìra hiểu những 
công trình nghiên cứu về người Chăm đã công bố trước đây ở trong và 
ngoài nước nhằm kế thừa và bồ sung thêm những phần khiếm khuyết, 
góp phần làm sáng tỏ hơn những vấn đề còn vướng mắc về văn hóa 
Chăm hiện nay đẳng thời gợi mở hướng nghiên cứu mới cho những 
công trình nghiên cứu tiếp theo. Đương nhiên, những ý kiến trong 
cuốn sách này là quan điểm riêng của tác giả, chắc chắn còn thiếu sót 
hoặc có thể ngược lại với một số quan điểm của một số tác giả khác. 
Nhưng dù sao, đây là sự nỗ lực lớn của tác giả đáng được khích lệ và 
trân trọng, Nó tạo không khí mới trong khoa học để có địp trao đối, 
chia sẻ những quan điểm nghiên cứu ngõ hấu giúp cho việc nghiên 
cứu văn hóa Chăm ngày càng hoàn thiện hơn. Jừ đó chúng ta mới có 
thể tìm được giải pháp tốt nhất để bảo tồn và phát huy di sản văn hóa 
Chăm trong nền văn hóa Việt Nam đa dân tộc thống nhất. 

Với ý nghĩa mày, chúng tôi xin trân trọng giới thiệu cuốn sách 
Văn hóa Chăm: Nghiên cúu & Phê bình, Tập Icủa tác giả Sakaya 


đến với bạn đọc gần xa. 


Thành phá Hả Chí Minh ngày 29 tháng 5 năm 2010 


TS 


LỜI MỞ ĐẦU 


Vương quốc Champa sau một thời vàng sơn, rực rỡ đã hội nhập 
vào cộng đồng cấc dân tộc Việt Nam thống nhất. Hiện nay với số 
đần khoảng 132.873 người, họ sinh sống chủ yếu ở Ninh Thuận, Bình 
Thuận, An Giang, Tây Ninh và Thành phế Hả Chí Minhl!.. Ngoài 
một chuỗi đài di tích đần thấp nổi bật ở miền Trung, người Chăm 
vần còn lưu giữ một số phong tục, tập quán, tôn giáo, tín ngưỡng, lễ 
hội, văn chương, ngôn ngữ và nghệ thuật ca múa nhạc đân gian giàu 
bản sắc riêng. 

Trong những năm gần đây, văn hóa Chăm được nhiều quốc gia, 
tổ chức trên thế giới quan tâm nghiên cứn như Việt Nam, Pháp, Mỹ, 
Nhật Bản, Đan Mạch, Thụy Điển, Mã Lai và Singapore... Tuy nhiền, 
vấn đề nghiên cứu và bảo tồn văn hóa Chăm được quan tâm và 
khuếch trương mạnh mẽ nhất vẫn là ở Việt Nam kể từ sau năm 
1975, Cụ thể, vào ngày 26/10/1981 Ban Chấp Hành Trung Ương Đảng 
Công Sản Việt Nam đã ra chỉ thị 12I-CT/TW về công tác đốt với 
đẳng bào Chăm, trong đó có đề cập đến văn háa Chăm như sau: 
“Vẻ văn hóa: coi trọng di sản văn hóa dân tộc, sưu tầm, khai thác, 
chọn lọc và nâng cao vốn văn hóa dân tộc Chăm (..). Tất cả khu 
Tháp ngày nay cần phải giữ gìn, tu bổ”. Khoảng IÔ năm sau đó, 
Đảng tiếp ra Thông Trí 03—TT/TW ngày 17/10/1991 để đẩy mạnh về 


°— Theo số hệu của Tổng cục thống kê Việt Nam năm 1999. 
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công tác đếi với đồng bào Chăm hơn nữa, trong đó Đảng ta chỉ đạo 
rất cụ thể về vấn đề văn hóa Chăm, đó là: *Có kế hoạch bảo tôn, 
khai thác và phát huy vòn vần hóa dân tộc Chăm, trùng tu các ngồi 
tháp Chăm, trước hết phục hồi Trung tâm Văn hóa Chăm ở khu 
vực Phan Rang, Tiếp tục việc thực hiện dạy chữ Chăm cổ, tái bản 
hộ sách giáo khoa chữ Chăm đáp ứng nhu cầu các trường học ở bậc 
tiểu học (..), đầu tư, cúng cố xây dựng Đoàn Nghệ thuật Chăm 
không chuyên đang hoạt động”'. 

Đó là đường lối sáng suốt, là chính sách đúng đấn của Đẳng 
Cộng sản Việt Nam. Kết quả cúa chính sách này đã thực sự làm 
cho văn hóa Chăn hồi sinh và phát triển. Hầu hết, những đèn 
tháp Champa ở miền Trung đã được nhà nước đầu tư tôn tạo, khu 
dì tích Mỹ Sơn đã được UNESCO Ÿ công nhận đi sản văn hóa thế 
giới. Sự kiện này đã trở thành niễm tự hào chung cho người 
Chăm và cả dân tộc Việt Nam. Trung tâm nghiên cứu Chăm, Ban 
biên soạn sách chữ Chăm và Đoàn Nghệ thuật Chăm tỉnh Ninh 
Thuận cũng ra đời và đang hoạt động. Đẳng ta cũng đã đào tạo ra 
đội ngũ trí thức Chăm hoạt động trên nhiều lĩnh vực, trong đế có 
nhiều tiến sĩ, nhà văn, nhà thơ, nhạc sĩ, đạo diễn, biên đạo múa 
và họa sĩ.. Chính sách đúng đấn cúa Đẳng còn khuếch trương 
nhiều nhà nghiền cứu cả người Chăm và người Việt (Kinh) 
nghiên cứu, sưu tầm về văn hóa Chăm và kết quả đã xuất bản 
được hàng trăm cuốn sách báo viết về văn hóa Chăm được giới 
thiệu rộng rãi trong nước và quốc tế. Kết quả này đã chứng minh 
được rằng: chỉ có Đăng Cộng sản Việt Nam, chỉ có Bác Hỗ muôn 
vàn kính yêu mới bảo đấm được cho người Chăm có cuộc sống 
ấm no, hạnh phúc và bảo tồn, phát huy được đi sản văn hóa quí 


giá của dân tộc Chăm. 


' Tư liệu lưu trữ tai Ban Dàn vận Tỉnh ủy Ninh Thuận. 


“- UNESCC. DUnred Natious Educational, %ientiffc, and Cultural Organization (Tẩ 
chức Giáo dục, Khoa hạc và Văn hóa của Liên Hiệp Quốc). 
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Tuy nhiên, đến nay những kết quả và thành tựu nêu trên, đặc 
biệt là những công trình sách báo viết về người Chăm ở Việt Nam 
như thế nào? ra sao? chưa có ai đề cập đến. Theo thống kê của Gs, 
P-B. Lafont (1989) đã có hơn 1O55 sách báo viết về Champa.. 
Khoảng hơn I2 năm sau Nguyễn Hữu Thông (2003) lại thống kê thì 
có đến 2.282 sách báo viết về Champa”. Trong đó đã có gần một nửa 
là công trình nghiên cứu của người Việt Nam viết về văn hóa Chăm 
tại Việt Nam bao gồm các lĩnh vực như di tích, lịch sử, khảo cổ, tôn 
gião, tín ngưỡng, lễ hội, văn chương, ngôn ngữ, ca múa nhạc của 
người Chăm. Tuy nhiên, vì phạm vì sách có hạn, bền cạnh việc giới 
thiệu một vài bài nghiên cứu của chúng tôi, bước đầu trong cuốn 
Văn hóa Chăm: Nghiên cứu và Phê binh, Tắp 7 này, chúng tôi chọn 
ra một số cuốn sách, tạp chí tiêu biểu của các tác giả viết về người 
Chăm ở Việt Nam mới xuất bản trong những năm gần đây và 
những vấn đề khác liên quan đến văn hóa — xã hội Chăm đang 
được mọi người quan tâm để giới thiệu và phê bình. Đó là những 
công trình nghiên cứu tiếu biếu như sau: 
- - Vệ di tích — lịch sử: A7 chủ nhân của Thánh địa Cát Tiên 
- tâm ng của Sakaya, Truyền thuyết các thán Chăm của 
Bố Xuân Hó; Sự tác động của làn sóng du lịch đèn tháp Fo 
Kiaong Ởara! - mót kiến trúc cổ bí phá vữ của ŠSakaya. 

- Về văn hóa — xã hội: Ảnh hưởng các yếu tố tóc người tới 
phát triển kính tế — xã hội của đán rộc Chăm ở Ninh Thuận 
- Bình Thuận của Ngô Thị Chính và Tạ Long; Vấn đề rên 
họ của nguời Chăm và người Rasla: của Sakava, S⁄ lạ! căng, 
suy thoát trong hệ thống gia đình và xã hội Chăm hiện nay; 


Thục trạng tình hình an nĩnh trật tự xã hội Ở vàng Chăm 


ÓC P-B, Lafonr (cùng tác mà khác, 3i Öb)ographie (CàmpA ei (am, (en 
collaborarton Avcc), Ì'armattan, Paris, I989. 


2 Nguyễn Hữu Thông, 7øng 7T hư Mục Champa, Nxb Thuận Hóa ~ 20Ö1. 
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hiện nay: Nghiên cứu một trường hợp làng Bầu Trúc - Minh 
Thuận của Sakaya. 

Về tôn giáo: Mgười Chăm — những nghiên cứu bước đầu của 
Nguyễn Mạnh Cường và Nguyễn Minh Ngọc; Mgh( lễ vòng 
đời người của người Chăm ở Ninh Thuận của Phan Quốc 
Anh, 7ïn ngưỡng, tôn giáo trong cộng đông người Chăm ở 
Mnh Thuận, Bình Thuận do Hoàng Minh Đô chủ biên; À⁄ứ 
số vấn đề cơ bản về tôn giáo, tín ngưỡng của đồng bào Chăm 
ở hai tỉnh Bình Thuận và Ninh Thuận hiện nay do Nguyễn 
Hồng Dương chú biên; Àf#$: số vấn đề cơ bản tuề tín ngưỡng, 
tồn giáo của người (°hãấn Ở Việt Nam của Sakaya. 

Về lễ hội: Lấ hội Karé truyền thống của người Chăn, Lễ hội 
Bà Thu Bồn —- một tín ngưỡng thờ Mẫu (Po lIna Magar) cỦa 
người V7ệt —- Chăm ở Quảng Nam của Sakaya; Góp phần tìm 
hiểu Í Nửa Nugar của người Chăm Ở tỉnh Ninh Thuận của 
Thập Liên Trưởng; Lễ hội Ra Nugar của người Chăm và Lễ 
hỏi chuyển mùa của người Chăm của Ngô Văn Doanh. 

Về văn chương: Văn học Chăm, Tặp lvà Ariya Chăm của 
Inrasara, 7c ngữ Câu đố hãm của Lưu Văn Đảo, 1khar 
7Thrah (Câu chuyện chữ nghĩa) của Kay Amuh; 7ruyện cổ 
Dân gian Chăm do Trudang Hiến Mai chủ biên, 

Về ngôn ngữ: MVzữ pháp tiếng Chăm và Từ Điển Chăm — Việt 
của Bùi Khánh Thế; G7áo trình tiếng Chăm của Ban biên soạn 
sách chứ Chăm rĩìh Ninh Thuận, Báo chí tiếng Chăm và Bing 
tên cống làng nghề gốm Bầu Trúc ở tỉnh Ninh Thuận của 
Sakaya; VZn đề sử dụng tiếng nói và chữ viết Chăm trong đời 
sống hiện nay: Thực trạng &øi2? pháp của Sakaya. 

Và nghệ thuật biểu điễn: V2 trò Am nhạc trong lễ hội dân 
gian Chăm Minh Thuận của Hải Liên, Nhạc cụ truyền 
thôïng tộc người Chăm của Đình Hy và Trượng lốn; ÀMØÖ/ số 
vn đề về dân ca Chăm của Sakava, Trở lại vấn đề nghệ 
thuật múa Chăm trên sân khẩu hiện nay của Sakaya. 


TỐ 


- - Thi phẩm Paoh Catuai Chăm — Những bài học cần suy ngẫm 
(Thay lời kết luận) của Sakaya. 

Đọc toàn bộ những công tình nêu trên, chúng tôi nhận thấy 
rằng: tất cả các tác giả đều xuất phát từ mục tiêu tốt nhằm nghiên 
cứu, sưu tâm để bảo tốn và giới thiệu văn hóa Chăm đến với mọi 
người. Tuy nhiên trong quá trình nghiên cứu, sưu tầm có một số tác 
giả, vì lí do khách quan và chủ quan chưa tiếp cận đầy đủ nền văn 
hóa cũng như phong tục, tập quán của đân rộc Chăm, vì vậy dân 
đến một một số hạn chế nhất định trong những tác phẩm của họ. 
Đặc biệt khi nghiên cứu, một số tác giả chưa riếp cận vấn để bằng 
phương pháp luận tốt nhất (tối ưu); thiếu nhiều nguồn tư liệu cần 
tìm hiểu và tham khảo trước khi viết; quan điểm nghiên cứu không 
rõ ràng; nghiên cứu vội vã, thiếu nhất quán hay thay đổi quan điểm; 
nhận định văn để thiếu biện chứng và tính hệ thống, thiếu sự 
chứng minh sinh động bằng những cứ liệu cụ thể liên quan đến 
nên văn hóa Chăm. Có một số tác giả chưa thừa nhận quan điểm 
lịch sử, cụ thể khách quan trong công tác nghiên cứu khoa học mà 
hay dùng cách thức suy luận tư biện thay cho những luận cứ khoa 
học. Một số tắc giả không tôn trọng đúng mức sự thật khách quan, 
không lắng nghe tiếng nói của cộng đẳng Chăm tự nói về cộng 
đồng của chính họ mà luôn có thái độ chủ quan, muốn áp đặt ý 
kiến, quan điểm riêng tư của mình lền nền văn hóa Chăm. Hậu quả 
của việc này đã làm sai lệch nhận thức về nền văn hóa Chăm vốn 
dĩ đã phát rriển lâu đời và có bản sắc riêng. 

Để thực hiện được cuốn sách này, chúng tôi đã đầu tư nhiều thời 
gian nghiên cứu, điền đã, đi qua nhiều miền của đất nước Việt Nam 
và quốc gia khác nhau như Mã Lai, Singapore, Thái Lan, Campuchia, 
Mỹ, đặc biệt là thư viện của Viện Viễn Đông Pháp (EFEO) qại 
Kuala Lumpur để truy tìm tư liệu gốc bằng nhiều thứ tiếng, không 
những tiếng Chăm, tiếng Việt mà cả tiếng Mã Lai, Phạn, Á Rập, 
Anh và Pháp viết về lịch sử và nên văn minh Champa trong những 
thời kỳ lịch sử khác nhau. Những tư liệu này sẽ được thể hiện đầy 
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đủ trong nội dung cúa cuốn sách này. Tuy nhiền, nếu chỉ có tư liệu 
không vẫn chưa đủ sức thuyết phục, chúng ta cần phải có phương 
pháp đúng để thảo luận, tranh luận, phân tích, mổ xẻ để xem xết 
vấn đề ở nhiều khía cạnh khác nhau mới có thể đi đến kết luận 
một vấn đề đúng sai như thế nào? Vì vậy, tranh luận và phê bình là 
vấn đề cần thiết: và hết sức bình thường ở đây. 

Trước khi phê bình, tranh luận với người khác chúng tôi cũng 
hiều rằng “nhân vó thập toàn”, kiến thức thì vô hạn nhưng khả 
năng con người thì có hạn. Vì vậy, khó có thể phát hiện hết 
những lỗi sai trong những cuốn sách nêu trên cũng như để nhận 
định đúng vấn đề phức tạp một cách chính xác. Nhất là lĩnh vực 
khoa học xã hội, một số vấn để đúng sai không thể tìm được kết 
quả ngay tức khắc mà có khi phải đợi đến thế hệ sau. Tuy nhiên, 
không phải vì thế mà bấc lực, ở một mức độ nào đó, trước mất 
chúng 1a có thể nhận điện được vấn để đúng sai rõ ràng qua 
những lôi sai cơ bản trong một vài cuốn sách, Vì sách nào cũng 
vậy, lỗi sai là một điều khó tránh khỏi. Tuy nhiên, quan trọng ai 
sẽ phát hiện ra lỗi sai của các cuốn sách nêu trên để điều chỉnh 
và sửa chữa nó. Bản thân chúng tôi cũng đã viết nhiều sách báo 
như tễ hội của người Chăm, Nghề gấm và Nghề đệt cổ truyền của 
người (Chăm... và chắc chắn có nhiều sai sốt mà chúng tôi đang 
mong mỗi những nhà phê bình chỉ ra những điều sai sót Ấy để giúp 
chúng tôi điều chỉnh, bổ sung và tái bản ở lần sau tốt hơn. Vì vậy 
tôi nghĩ rằng phê bình rất cần thiết và có ích nhằm tìm ra những 
ưu điểm, khuyết điểm, cái đúng cái sai, giúp các tác giả hiệu đính lại 
những lỗi sai của cuốn sách. Từ đó mà hoàn chỉnh được cóng trình 


khoa học của mình nhằm phục vụ cho việc bảo tổn và giới thiệu di 


Sakaya (Văn Món), Lẻ đội của người Chăm, Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà Nội, 
2004; Nghẻ dệt cổ truyền của người Ch1m Mỹ Nghiệp, Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà 
Nội, 2004; Nphä gởm cổ truyền của người Chúin Bầu Trúc — Mình Thuận, Nvồ Văn 
hóa Thông tia — Hội văn nghệ Dân gian Việt Nam, Hà Nội, 2001. 
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sân văn hóa Chăm ở Việt Nam một cách tốt nhất, tránh được 
những lệch lạc đáng tiếc. 

Hơn nữa, phê bình là một mặt của nghiên cứu. Phê bình để thúc 
đẩy nghiên cứu và tạo ra nhiều hướng mới cho những công trình 
nghiên cứu tiếp theo. Bêi vì mục đích phê bình cũng như tranh 
luận nhằm giúp mọi người hiểu thêm mọi khía cạnh của vấn đề. 
Phê bình và tranh luận sẽ tạo ra lý lẽ và từ đó giúp cho con người 
chọn lựa lý lẽ để điều chỉnh lại hành vi và cất sai của mình để tiến 
đến cái đúng, cái chân lý. Một cuốn sách khoa học, tnột tác phẩm 
văn chương nếu thiếu sự phê bình là cuốn sách chưa hoàn chỉnh và 
vì thế khua học sẽ không phát triển, mạch văn chương, tiểu thuyết 
sẽ ngừng chảy. Cũng vậy, một xã hội thiếu tranh luận là làm mỗi 
cho những người cơ hội, đẳng thuận với cái sai hững hờ với những 
cái bất công. Từ đó làm cho một số người say sưa khai thác lợi tư, 
tôn sùng uy tín cá nhân hơn là những mục đích chung. Vì vậy, phê 
bình có vai trò quan trọng trong việc thúc đấy khoa học và phát 
triển xã hội. 

) đây, chúng ta cũng nên nhận thức rằng, phê bình, tranh 
luận khoa học không phải là chuyện phát biểu tay ngang, chỉ đựa 
vào tuổi tác, kinh nghiệm, chức vị hay uy tín mà phê bình là quá 
trình tìm tòi, phát hiện chân lý trên cơ sở nghiên cứu công phu 
với thái độ thiện chí cố phương pháp khoa học. Chúng ta đang 
sống ở thế kỷ XXI - thế kỷ mà loài người đang tiến đến chiếm 
đính cao trí thức của nhân loại và đây cũng là thời đại thông tin 
bùng nổ, từ đó giúp con người rút ngắn được thời gian, khoảng 
cách và tuổi tác để tiếp nhận những trí thức, kinh nghiệm của 
loài người từ xưa đến nay. Thế mà đến bây giờ cồn cố người ngây 
thơ phát biểu rằng “tmổi trẻ chưa có kinh nghiệm nghiền cứu”; 
“phê bình người đi trước là phủ nhận công lao của bậc tiền 
nhân". Tôi nghĩ rằng kính trọng và kế thừa sự hiểu biết uyền bác 
của các “nhà trí thức lão thành” là cần thiết nhưng kiểm nghiệm 


lại mọi trì thức trước khi tiếp nhận cũug là điều cần thiết không 


19 


kém quan rrọng trong nghiên cứu khoa học. Kiểm nghiệm trí thức 
luôn đi đôi với bình luận và phê bình. Thậm chí phấi tranh luận 
mạnh mẽ mới khai sinh ra chân lý. Tuy nluiên chân lý có rính 
độc lập và khách quan của nó. Chân lý không phụ thuộc vào tuổi 
tác, học hàm, học vị và những thứ khác như các giải thưởng, huy 
chương chẳng hạn. Phải dựa vào chân lý, đem chân lý phục vụ 
đời sống con người, chứ không nền dựa vào tuổi tác, uy tín, quyển 
lực để bóp méo chân lý. 

Vì tất cả những lý đo nêu trên mà cuốn sách Văø hóa Chăm: 
Nghiên cứu tà Phê bình, Tập Ì này có tmyặc nhằm mục tiêu chính là 
phê bình nội dung cửa một số tác phẩm viết sai về văn hóa Chăm 
để đưa văn hóa Chăm trổ lại đúng vị trí và ý nghĩa ban đầu của nó, 
chú thông phải phê bình tác giả Cụ thể là đi tìm cái sai để giúp 
tác giả điều chỉnh lại tác phẩm của họ trong những lần tái bản sau; 
giúp những nhà chức trách kiểm định lại chất lượng nội dung in ấn 
những cuốn sách, báo chí viết về người Chăm. Từ đó, có thể giúp 
được Đảng ~ Nhà nước xem xét lại chất lượng khoa học đối với 
những công trinh nghiên cứu mà Đảng —- Nhà nước đã đầu tư tiền 
của. Qua đó mà hiểu rõ hơn về người Chăm và văn hóa Chăm để 
tiếp tục điều chỉnh những điểm hạn chế và hoạch định những 
chính sách mới thích hợp với người Chăm trong sự nghiệp bảo tồn 
và phát huy di sản văn hóa Chăm ở Việt Nam. Với mục đích này, 
cuốn sách hướng đến chân lý và “giá trị tuyệt đối” khoa học, không 
nói lan man, dẫn chứng rõ ràng, tư liệu phải đạt đến độ chính xác 


^A“:)) 


và chỉ chấp nhận dừng lại ở “giá trị tương đốt” một khi “giá trị 
tuyệt đối” chưa được khám phá ra. Với tỉnh thân trao đổi khoa học 
nghiêm túc, cầu thị chúng tôi sẵn sàng đớn nhận những ý kiến phê 
bình, :rao đổi, tranh luận học thuật về những vấn đề mà chúng tôi 
đã đặt ra trong cuốn sách này ngõ hầu giúp chúng ta cùng nhau tiếp 
cận chân lý khoa học. 

Trong cuốn sách này chúng tôi sử dụng nhiều ngôn ngữ khác 


nhau nên có sử dụng nhiều font và kiểu chữ khác nhau. Font chữ 
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VNI —- Goudy được sử dụng cho tiếng Việt; Fonr VNI — Goudy 
được sử dụng cho tiếng Mã Lai, Phạn ngữ, Ầ Rập, Anh, Pháp; và 
riêng tiếng Chăm chúng tôi sử dụng chữ Chăm truyền thống 
(Akhar Thrah)! và cả chữ Chăm Latin. Hệ thống chữ Latin được 
dùng để chuyển tr chữ Chăm (Akhar Thrah) trong sách này là dựa 
theo hệ thống chuyển tự chữ Chăm Latin của G. Moussay trong 
cuốn ramunare de la langue Cam (Ngũ pháp tiếng Chăm) ˆ Còn 
phần phiên âm hoặc phiên chữ Chăm Latin của cuốn sách hoặc 
bài viết của các tác gi mà chúng tôi đưa vào rrong cuốn sách này 
thì chúng tôi vẫn giữ nguyên, không sửa đổi khi trích dẫn hoặc đề 
cập đến. 

Cuốn sách này, chúng tối thực hiện trong thời gian hơn LÔ năm 
(1298-2008). Sau khi hoàn chỉnh bản thảo, được nhà xuất bản biên 
tẬp, chuẩn bị in ấn rất công phu rrong thời gian 2 năm, từ năm 
2008-2010. Nhân cuốn sách này được xuất bản, chúng tới xin gửi 
lời cám ơn đến các cơ quan, cá nhân đã giúp đỡ về thời gian, tài 
chính, tư liệu và tạo cơ hội để chúng tôi học tập, sưu tầm, nghiễn 
cứu tư liệu từ các vùng người Chăm ở Việt Nam và một số quốc 
gia khác nhau trên thế giới. Từ đó mà chúng tôi có điều kiện sưu 
tầm đây đủ tư liệu, tiếp cận nhiều phương pháp nghiên cứu mới, 
kiểm nghiệm mọi trí thức, mở mang tầm nhìn để hoàn thành cuốn 
sách này. Trước hết, tôi xin chân thành cám ơn Trung tâm Nghiên 
cứu Văn hóa Chăm, Sở Văn hóa Thông tin, Sở Nội vụ, Sở Công an 
và Ứy ban Nhân dân tỉnh Ninh Thuận; Quỹ Ford và Trung tâm 
Trao đổi Giáo dục với Việt Nam (CEEVN)) tại Hà Nội; Trường Đại 
học Malaya; Thư viện Bảo tàng Thế giới Mã Lai; Thư viện Viện 


L Font chữ Chăm truyền thông Akhar Thrah trong sách này, chúng tôi sử 


dung Font chữ Chăm vị tính của PGS.TS, Thành Phần. Chúng tôi xìn chàn thành 
cảm ơn sự giúp đỡ quý bầu này. 
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- 


G. MoussaV, ranunate đc l2 languc Can, Les [ndes savantes Mieians 


Ếtrangèrcs de Paris, 2006. 


21 


Nghiền cứu Đông Nam Á của Đại học Quốc gia Singapore; Sư sãi 
của chùa Kok Rown, chùa Thaworn ở Hadvai - Thái Lan; Trung 
tâm Nghiên cứu Khmer — Campuchia, Thư viện Viện Viễn Đông 
Pháp (EFEO) tại Kuala Lumpur, Thư viện Đại học Arkansas và 
Trung tâm Đông Tây của Đại học Hawaii Hoa Kỳ. Cuối cùng, 
chúng tôi xin chân thành cảm ơn Trung tâm Trao đổi Giáo dục với 
Việt Nam tại Hà Nội (CEEVN) và Nhà xuất bản Phụ nữ đã giúp đỡ 
xuất bản cuốn sách này. 

Thành phố Hồ Chí Minh ngày l4 tháng 4 năm 20!Ô 


Tác giả 


54# 4 YA 
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DI TÍCH -_ LỊCH SỬ 


AI LÀ CHỦ NHÂN CỦA THÁNH ĐỊA 
CÁT TIÊN - LÂM ĐỒNG] 


Thánh địa Cát Tiền được phát hiện năm 1985 trong một đợt điều 
tra di tích của Bảo tàng Lâm Đồng. Từ đó đến năm 2003 các nhà khảo 
cô học Việt Nam đã tiến hành khai quật 6 lần di chỉ này làm lộ điện 
ra nhiều nền móng, kiến trúc thấp bằng gạch, những tượng thờ bằng 
đá, vàng và một số mộ vò (mộ chum) v.v.. Thế nhưng vấn đề nhận 
diện về Thánh địa Cát Tiên như thế nào! Chủ nhân của thánh địa 
này là ai Đây là vấn đề đang thu hút s† quan tâm của nhiều nhà 
nghiên cứu thuộc nhiều ngành khoa học khác nhau và vì vậy cũng có 
nhiều ý kiến trái ngược nhau. Về phẩn mình, dưới góc độ Dân tộc học, 
chúng tôi không có điều kiện tham gia khai quật khảo cổ nhưng qua 
khảo sát điền đã tại Thánh địa Cát Tiên, Buôn làng người Mạ — 
Stiêng và tham kháo những tư liệu lên quan đến Cát Tiên tại Bảo 
tàng Lâm: Đồng, chúng tôi nhận thấy rằng Thánh địa Cát Tiên có mối 
quan hệ mật chiết với các đền thấp Champa và người Chăm ở vùng 
Panduranga cổ (Ninh - Bình Thuận ngày nay). Tuy nhiên, ở phạm vi 
bài viết này chúng tôi chưa có ý định chứng minh Champa là chủ 


nhân của Thánh địa Cát Tiền mà chỉ có vài ý kiến thảo luận với một 


` Bài này viết lại dựa trên cơ sở tư liệu của bài Sakaya (Văn Món), “Gáp 


thêm tư liệu Chatnpa về Thánh Địa Cát Tiên (Lâm Đồng)”, Tạp chí Ko cổ đọc, 
Viện Khảo cổ học, Sẽ 2/20Ó4, (r. 54-23 và trong sách Mhứng Phát hiện mới cỦa 
Khảo cở học năm 293 Nvb Khoa học Xã bội, Hà Nội, 2004. 
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số nhà khoa học và chủ yếu là đưa ra những rư liệu về Champa có liên 


quan đến Thánh địa Cát Tiên để các nhà khoa học cùng tham khảo. 


Không gian di tích và đặc điểm kiến trúc —- điêu khắc 


Thánh địa Cát Tiên năm ở bờ bắc của sông Đà Đøh thuộc tỉnh 
Đồng Nai, trải đài 15 km tập trung tại hai thung lũng lớn của huyện 
Cát Tiên là Đức Phổ, Quảng Ngãi và rãi rác trên địa bàn xã Gia Viễn, 
huyện Tư Nghĩa. Các di tích ở thánh địa có liên quan chặt chẽ với 
nhau tạo thành một tổng thể di tích lớn mà các nhà khoa học định 
đanh là “xi Tích Cát Tiên” và sau này gọi là “Thánh địa Cát Tiền”. 

Tại đi tích này, qua 6 lần khảo sát các nhà khoa học đã phát hiện 
được các nền móng tháp bằng gạch nằm trên ? quả đồi theo chiều 
đọc đông — tây. Mỗi đổi có một phế tích kiến trúc, riêng đỏi l] có 
bốn phế tích kiến trúc là 2A, 2B, 2C và 2 D tạo thành một cụm thống 
nhất hoàn chỉnh. Đặc biệt là di tích ở đổi LA (Đôi khi) còn lại nhiều 
dấu vết cho thấy thấp có bình đề hình vuông (12m x I2m). Tháp mở 
cửa về hướng đông, phía trước có lát sân gạch và kết thúc bằng bậc 
lên xuống bên bờ sông. Tiếp theo là đổi IIA có 4 tháp được xây sát 
với nhau được gọi là 2A, 2B, 2C và 2D. Cụm tháp này xây ở đồi thấp 
khoảng 20m, tháp đã bị đổ, chỉ còn nền móng, bình đồ tháp và qui 
mô nhỏ hơn, khoảng 1/2 bình đồ thấp ở đổi [A. Còn các tháp ở gồ 
đổi khác như gò VI, gò VI, quí mô không lớn, chỉ còn là phế tích với 
một số nên móng và tường gạch bị đổ. Tất cả kiến trúc ở đây quy mô 
lớn. Vật liệu xây dựng chủ yếu là gạch và đá. Kích thước gạch phổ 
biến từ Ó,29m x Ø/15m x ÕØOầm đến Ö,4ln x 008m. Gạch có kích thước 
lớn nhát: Ø8Øm x Ö,24m x 0,2m và O,4m x Ô24m x Ô,2Im. Kĩ thuật xây 
dựng ở đây là kĩ chuật mài chập các viên gạch liền kết với nhau 
thành khối vững chấc, giữa các viên gạch có lớp nhựa mống màu đen 


sâm làm chất kết dính. Tháp còn dùng đá để xây dựng, trang trí Ở 
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một số bộ phận như: cột vòtmn cửa dẫn, trụ ốp cửa, mi cửa, bác lên 
xuống cửa ra vào, lát nền lòng tháp, ghép bệ thờ. Đá sử dụng có kích 
thước lớn, được chạm: khắc đẹp như mi cửa, cột vòm cửa dân. Đặc biệt 
là những cánh cửa lớn bằng đá. 

Bên cạnh kiến trúc bị phá hủy gần như hoàn toàn, các thấp ở di 
tích Cát Tiền còn có những tượng thờ và một số hiện vật khác 
nhưng đa số đã mất cấp. Hiện nay chỉ còn một số hiện vật bằng đá 
có khối lượng lớn và một sế hiện vật bằng vàng được đào sâu và 
tìm thấy trong lồng tháp như sau: 

- Chất liệu đá: 

. TÔ hiện vật Linga — Yoni 
..3 tượng genesa 
. | mi cửa có trang trí 
. È cột tiện tròn có trang trÍ 

Ngoài ra còn có nhiều thành phần kiến trúc khác chế tác từ chất 

liệu đá như thanh ốp cửa, bậc cứa, thanh ốp bệ thờ ngỗng cửa, v.v... 

-  Châãr liệu bán đá quý: 4 hiện vật Linga -Yoni 

-_ l7 mảnh bán đá quý các màu đỏ tím hồng 

- Kim loại màu vàng: 2?5 mảnh nhiều cỡ khác nhau, có 37 
mảnh có tự dạng. 

- Đề đồng: 14 hiện vật 

- - Đề sắt: 7 hiện vật (gồm giáo, định, dao) 

-- Đồ bạc: I hiện vật 

- Đổ gốm: Hơn 4Ô0 mảnh vỡ ra từ bình, bát chân cao, đĩa 
chân cao, V.V.... 

Trong hiện vật trên đáng chú ý nhất là bộ Linga —- Yoni bằng đá 
ở đôi [A (Linga cao 2m; Yoni cạnh vuông 2,3 m, bệ Yoni lỗi đến 7O 


cm). Đây là Linga — Yoni tiêu biểu lớn nhấc ở khu di tích. 


f Dẫn theo Lê Đình Phụng, “Khu di tích Cát Tiên (Lâm Đằng)”, K7 yếu Hội 
thảo khoa học di rích Khảo cđ học ŒWr Trên, Sh VHTTT Lâm Đồng, 2001, tr. 27. 
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-  Linga bán đá quý được tìm thấy ở đôi gò sô IVA được coi là 
hiện vật lớn nhất về chất liệu này tìm thấy ở Việt Nam. 
Kích thước đài 0,25m, chu vi trung bình Ó,28m, chất liệu đá 
thạch anh (Š(Õ›) - Topas (Si) (FOH/}. 

-_ Các tượng Gan«sa bằng đá phát hiện ở đổi IIA, cao 09m. Đầu 
voi mình người khá ngộ nghĩnh, ngồi xếp bằng (bán kiết già), 
bụng phệ, 2 tai to, trấn đồ, khuôn mặt to, mặt tròn, vòi dài vắt 
sang bên phải, 2 tay để lên đầu gối, một tay cầm đầu rắn, một 
tay cầm búp sen. Tượng tạc không rõ nét, nghiêng về hình 
khôi hơn là đường triét. 

Điêu khác đá ở Thánh địa Cát Tiền phải kể đến vòm cửa, mi 
cửa, trụ đá, đặc biệt là tấm mi cửa bằng đá với những hình búp sen, 
cánh sen, hoa văn đây lá sắc sảo, tỉnh vị, v.v.. đã cho chúng ca thấy 
ki thuật điều khác đá điêu luyện. Các hiện vật bằng vàng chủ yếu 
là mô tâ đề tài tôn giáo theo nội dung sử thi Ằn Độ, đặc biệt là mõ 
tả các vị thần Ấn giáo: Siva, Brahma, Vishnu, Laskmi, Dma, Vaya, 
Surya, Indra v.v. và đi theo các vị thần này còn có bò thần Nandin, 
Hamasa, Hanuman, voi, ngựa, rùa, rắn; các loại định ba, dao găm, ốc 
xoắn, hoa sen, hoa chanh và có cá văn tự. Nói chung những hiện 
vật này chủ yếu lạ mô tả 9 vị thần Bàlamôn (dikpala). Ở đây chủ 
nhân thánh địa này đã đạt đến trình độ điêu luyện về nghề luyện 
kim, về kĩ thuật chạm khắc, đúc, dập nổi, v.v.. 

Từ phong cách kiến trúc đa dạng với kĩ thuật xây dựng tháp 
bằng gạch, đá; tạc những tượng thờ, chạm khắc những đồ kim loại 
và chế tác gốm đã đạt đến trình độ trình vị, cho chúng ta thấy khu 
thánh địa này không những có quy mô lớn mã còn đa dạng vẻ chất 
hiệu hiện vật. Chứng tổ khu dị tích này phải ra đời ở một cư dân có 
trình độ văn minh khá cao, có một tế chức nhà nước chặt chẽ và có 


nên kinh tế phát triển phần thịnh. 


' La Đình Phụng, “Khu dì tích Cát Tiên (Lam Động)”, Sách vừa dẫn, tr. 2Â. 
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Nhận định của các nhà khoa học về Thánh địa Cát Tiên 


Mặc dù kết quả khai quật khảo cổ chưa nhiều, những bí ẩn vẫn 
năm trong lòng đất nhưng căn cứ vào một vài đặc điểm kiến trúc, 
tượng thờ và một số hiện vật khác đã phát hiện, trong Hội thảo 
khoa học di tích khảo cổ học Cát Tiên tổ chức vào ngày 5- 
6/03/2001 tại Lâm Đồng các nhà khoa học Việt Nam bước đầu đi 
đến nhận định chung rằng: Thánh địa Cát Tiên là đi tích thu 
nhiều hiện vật về số lượng và đa dạng về chất liệu chế tác không 
thhững ở vùng đất Nam bộ mà cả vùng đất phương Nam trong lịch 
sử, Đây là một trung tâm tôn giáo lớn ảnh hưởng Ấn Độ giáo ở 
Việt Nam, Và chủ nhân của thánh địa này, bước đầu được xác 
định cụ thể như sau: 

-_ Cỡ Giáo sư Trần Quốc Vượng nhận định đây là khu thánh địa 

thuộc chủ nhân là người Mạ'. 

- Lê Đình Phạng cho rằng chủ nhân khu di tích này thuộc văn 

hóa Óc EoỶ. 

- Ngô Văn Doanh cho rằng khu Thánh địa Cát Tiên là của 

Thủy Chân Lạp”. 


Ngoài ra còn có các tác giả như Cao Xuân Phổ, Lương Ninh, 
Nguyễn Tiến Đông đã có một số ý kiến nhận định về Cát Tiền 
nhưng không đưa ra ý kiến rõ rằng mà chỉ nêu lên những giả thuyết 
về Thánh địa Cát Tiên có liền quan đến Champa, Phù Nam, Óc Eo, 
Chân Lạp hoặc là một quốc gia nào đó chưa được biết tên. Cuối 


cùng vấn đề xác định chủ nhân của Thánh địa Cát Tiên vẫn còn 


Trân Quấc Vượng, “Đề dẫn", K7 yếu //:i thảo khoa học di tích Khảo cổ học 
(3%r Trên, S VHTTT Lâm Đẳng, 2001, tr. L3 và Lử. 

? Lê Đình Phụng, “Khu di tích Các Tiên (Lâm Đêng)", #7 yeu đội thắo khoa 
học di rích Khảo cổ học Gát Trên, Sở VHTTT Lâm Đảng, 1Ó00I, tr. 29, 

? Ngô Văn Doanh, “VỀ niên đại và chủ nhàn của khu di tích Các Tiên”, k7 yếu 
Hội thảo khoa học dì tíh Khảo cổ học CWt Tiên, Sš VHTTT Làm Động, 200L, tr, 4L. 


bỏ ngỏ', Tuy nhiền đa số ý kiến cha rằng: “Di tích này có nhiều 
yếu tố bán địa độc đáo (nội sinh) đồng thời có nhiều yếu tố bên 
ngoài (ngoại sinh — exogenous). Các yếu tố ngoại sinh được tìm thấy 
ở tây nam Chân Lạp từ phía đông bắc là Champa, bao gồm cả văn 
hóa hữu thể và vô thể. Có thể những văn hóa hữu thể hơi nghiêng 
về Chân Lạp và văn hóa võ thể lại nghiêng về Champa. Do vậy 
thánh địa này có tính đứng gìữa và Nó chính là Nả". 

Đó là những ý kiến quan trọng đã đặt tiền đã khoa học và mở 
đường cho chúng tôi nghiên cứu, đặt mối quan hệ giữa Thánh địa 


Cát Tiên và Champa trong chuyên khảo này. 


Mối quan hệ giữa Thánh địa Cát Tiên với Champa 
Mãi quan hệ về kiến trúc, điêu khắc đân tháp 


“Đặt khu Thánh địa Cát Tiền trong tổng thể các di tích 
kiến trúc ảnh hưởng của Ấn Độ giáo nói chung ở Việt Nam 
trong lịch sử”, chúng ta thấy nét ttơng đồng và dị biệt của 
khu di tích này như sau: Đối với di tích thuộc Champa chúng 
ta dễ dàng nhận thấy các công trình kiến trúc ở đây có nét 
tương đồng về bình đỏ kiến trúc, hướng kiến trúc, cấu trúc 
phần lòng tháp. Vật liệu xây dựng ở đây chủ yếu là gạch tạo 
nên hình hài thấp, kĩ rhuật xây dựng là mài chập, có chất kết 
đính là nhựa cây. Trang trí khắc tạc trêt gạch, hệ thếng cột 
tròn hình bán khuyên trên cột ở tháp Hòa Lai (Phan Rang — 
Ninh Thuận). Đó là những nét tương đồng dễ nhận thấy ở 


khu thánh địa này với hệ thống tháp Champa hiện còn”). 


' Trần Quốc Vượng, “Tổng kết Hội thảo khoa học về dì tích Cát Tiên”, Xƒ pến 
Hội thẢo khoa học di tích Khảo cổ học Cấr T:ên, Sồ VHLT Lâm Đằng, 20ÔI, tr. 8Ó, 
°*. Trần Quấ Vựmg, “Tầng kết Hội thảo khoa học về di tích Cát Tiên”, Šdd, tr. 8L 


“- [£ Dình Phụng, "Xhu di tích Cát Tiên (Lâm Đồng)”, Sảd, tr. 29. 
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“Chỉ nói đơn thuần về mặt kiến trúc và quy mô cụm đến 
cháp Cát Tiên không thua kém qui mô và cách bố trí của 
mộc cụm tháp Champa nào đó. Nó tương đương Phố Hài 
(Phan Thiết — Bình Thuận) và còn rõ rằng còn hơn thấp Po 
Romé (Phan Rang —- Ninh Thuận). Theo các nhà nghiền cứu 
ở Viện Công nghệ Xây dựng (Bộ Xây dựng) gạch để xây 
tháp được nung và xây hoàn toàn giống với gạch và phương 
pháp xây dựng của cả tháp Chăm Phú Hài và Bình Thạnh”!. 


Một chỉ tiết quan trọng nữa là tháp Cát Tiên đều mở cửa chính 
về hướng đông — hướng đến thấp Champa và các cửa tháp chính ở 
đổi IA và gò [VÀ của thấp chính đều làm bằng đá. Cửa đá này có 2 
cánh đóng gập vào nhau; cửa có kích thước lớn (cửa ở đồi [VA mỗi 
cánh có chiều đài 14m x rộng Ój6m); cửa có bậu cửa và mộng tra 
cánh vào. Đây là loại cửa có hình dáng giống hệt cửa ở tháp Chăm 
Po Klaong Garai và tháp Po Romé (Phan Rang — Ninh Thuận). 

Và điêu khác những hiện vật Cát Tiên như mí cửa bằng đá và 2 
trụ ở tháp đổi I[[A, có tác giả cho rằng thuộc phong cách Prei Khmter 
(nửa đầu TẾ VITID và phong cách Kompong Preah (nửa sau TK VIID 
và Cát Tiên là di tích lớn của Chân Lạp, cụ thể là Thủy Chân Lạp`. 


Vấn đề này chúng ta không cần phải đi tìm ở đâu xa như Cao 


" Lương Ninh, “Cát Tiên ~ Dị tích và Lịch sử", Kỷ yéu /44( rháo khoa học di 
th Khảo cổ học Cát Tiên, Sẽ VITTT Lãm Đằng, 2001. tr. 13. 

Ngày xưa tháp Po Klaong Garai và thấp Po Rcmé ở Ninh Thuận các cửa 
chính dều bằng đá. Và sau, năm Í967 trong quá trình trùng tụ (xây bậc ram cấp, lất 
gạch trong lòng tháp, làm cửa gỗ) để tiện mở ra vào cúng tế người Chăm chay cửa 
đã bằng cửa gỗ. Hiện nay cửa đá tháp Po Romé vẫn còn nằm nguyên ở bên góc 
phía trước - phía đông bắc của tháp, Còn cửa đá tháp Pa Klaong Garal đã bị vỡ, 
tiện nay mặc dù cửa đá đã được thay bằng cửa gỗ nhưng trong lễ cúng, khi làm 
nghỉ thức lễ mở cửa tháp, trong bài hát lễ người Chăm vẫn hát câu: *“.. k/aong fÈkau 
péh mbang barau" (.. chúng con xin thần mở cửa da (đến tháp) cúng lẩ). 

” Ngô Văn Doanh, “Về miên đại và chủ nhân của khu di tích Cát Tiên", Sđd, 
tr. 4l. 
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Xuân Phổ nêu ra: “Ở tấm mí cửa này (ở Cát Tiên) có 2 đặc điểm 
trùng hợp với loại Ì của Groslier: bó (hoa) lá kéo suốt chiêu đài và 
các bông hoa treo toòng teng. Các bông hoa này (hoa sen) giống hệt 
hoa ở Sambor Prei Kuk và Prom Kulên. Và như vậy có thể ước định 
niên đại của tấm mi cửa đó vào thế ký VIH-—IX" '. Từ đây Cao Xuân 
Phổ còn đưa ra sự so sánh và chỉ ra nét tương đồng giữa mi cửa Cát 
Tiên và mi cửa trong nghệ thuật Champa, tác giả viết: “Trong nghệ 
thuật Champa ở Bảo tàng điêu khắc Chăm Đà Nẵng có một mì cửa 
mồ tả đần sinh của thần Brahma, theo phân loại của Grosher là 
thuộc loại Ï, có một bó hoa lá chạy suốt chiều dài mí cửa, và được 
định niên đại vào thế ký VIII7 Ÿ. Điều này có nghĩa là mi cửa mô tả 
đản sinh thần Brahma trong nghệ thuật Champa có cùng phong 
cách với w\i cửa Cát Tiền. 

Vấn để này, nếu chúng ta so sánh và đối chiếu thêm với đều 
tháp Champa ở Bình Định thuộc phong cách Đêng Dương, phong 
cách Tháp Mẫn thì càng thấy rõ hơn, Chúng ta thấy kiến trúc tháp 
Cát Tiền xây dựng vừa đá, vừa gạch, có trang trí chạm khắc hoa văn 
ngay trên đá và ngay cả tường gạch, trụ gạch v.v.. Và từ đó các nhà 
khoa học định “khung niên đại của Thánh địa Cát Tiên kéo dài từ 
chế kỷ IX đến thế kỷ XII" °. Điều này cho thấy Thánh địa Cát 
Tiên rất gần với niên đại với một số đi tích tháp Champa, cụ thể là 
phong cách tháp Hòa Lai, thế ký IX (chấp chạm khắc hoa văn trực 
tiếp trên tường gạch, trụ tháp); các tháp Champa ở Bình Định, niên 
đại cũng kéo đài từ thê kỷ 1X-XỈI] như thấp Cánh Tiên (Võ Tánh), 
tháp Bánh Ít, tháp Hưng Thạnh (tháp Đỏi), tháp Khương Mỹ, tháp 
Dương Long (bậc tam cấp bằng đá) v.v.. Đặc trưng nổi bật của các 


' Cao Xuân Phẩ, “Đi tìm niên đại cấm mi cửa và bộ Linga — Yoni đề sộ ở Cái 


Tiên”, Xƒ yếu Hới thảo khoa học dì tích Khảo cổ học ất Tiên Sä VIITT Lam 
Đồng, 2001, tr, 44. 


2? Cao Xuân Phẩ, “Đi tìm niên đại tấm mi cửa và bộ Linga — Yoni đỏ sộ ở Cát 
Thiên”, Sảd. 


* Lê Đình Phụng, “Khu d‹ cích Cát Tiên (Lạm Đông)”, Sđd, tr. 29. 
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tháp Champa thời kỳ này là tháp xây nứa gạch, nửa đá và trang trí 
nhiều hoa văn có ảnh hưởng phong cách nghệ thuật Bayon, Ắngco 
\Wat (Campuchia). Đây là thời điểm lịch sử xảy ra chiến tranh, thống 
trị giữa Champa và Cambodia trong thời gian đài nền trong nghệ 
thuật kiến trúc, điều khắc đến tháp Champa có ảnh hưởng Khmer 
(Campuchia) là điều tất nhiên. Và như vậy chúng ca thấy, di tích đền 
tháp Cát Tiên có liên quan mật thiết đến đần tháp Champa về cả 
phong cách kiến trúc, điêu khắc, về niên đại lịch sử, trong đó có yếu 
tế ảnh hưởng phong cách nghệ thuật Khmer (Campuchia). Dĩ nhiên, 
sự liên quan, sự trùng lặp này không hoàn toàn giống nhau y hệt 
nhau mà các đền tháp ở Thánh địa Cát Tiên vẫn có một số nét riêng 
so với các đền tháp Champa và điều khác biệt này là một lẽ thường 
tình. Vì ngay cả phong cách kiến trúc của đến tháp Chamypa cũng 
không hề giống nhau mà mỗi nơi, mỗi vùng đều có phong cách 
nghệ thuật kiến trúc riêng như: phong cách Mỹ Sơn AL, phong cách 
Hòa Lai, phong cách Đồng Dương, phong cách Trà Kiệu, phong cách 
Tháp Mẫn, phong cách Po Klaong Garai, v.v... Vì vậy, có thể đặt 
giá thuyết rằng: phong cách Cát Tiên là một trong những phong 
cách đên tháp nằm trong hệ thông phong cách của các đến thấp 
Champa ở Việt Nam thì hợp lý hơn là đi tìn vêu tô Bên ngoÀI, 

Ở Thánh địa Cát Tiên ngoài phản kiến rrúc, điêu khắc có liên 
quan đến đần tháp Champa đã trình bày thì phải kể đến rượng thờ 
Linga - Yoni và các vị thân. “Việc thờ ngẫu nriợng Linga — Yoní (ở 
Cát Tiên) hoàn toàn giếng đần tháp Champa, nhất là các đền tháp 
Nam — Champa, nơi nào cũng có Linga - Yoni, và như thế rất khác 
đền tháp Khmer, v.v.. Đây hiển nhiên là các đền tháp thờ thần Siva, 
thể hiện ở sự có mặt của việc thờ ngẫu tượng tượng Linga - Yoni° Ý, 


L Xem EH. Parmentier, “Caractères généraux đe l'architeeture cham",in 8EƑEO 1, 


(901L, Dh. Stera, Lart dụ Champa (ancien Ánnam) et sơn évolution Toulouse 
(Dauladaure), 1942; j. Roisselier, “The Art o( Champa”, in Cam 4t River Books 
Ltd publtsher, Bangkok, 2001. 


Lương Ninh, “Cát Tiên — Di tích và Lịch sử”, Sảd, tr. 34. 
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Ở đây cũng nên lưu ý một điều rằng, chúng ta không nên quá nhấn 
mạnh yếu tế trội cúa việc thờ Siva hay Vishnu, mặc dù ở các thánh 
địa đèn tháp Chăm ở miền Trung các nhà khoa học đã tìm thấy 
nhiều bia kí thờ Siva và những vị thần khác. Trong 128 bía kí quan 
trọng thì có 7 bia kí cầu Phật, 92 bia kí cầu thần Siva, 3 bia kí cầu 
thần Vishnu, 5 bia kí cầu thần Brahma và còn lại 21 bia kí không 
theo giáo phái nào! Ở đây phải biết rằng người Chăm họ thờ tín 
ngưỡng đa thần và họ xem ba vị thân (Siva,Vishnu, Brahma) là đồng 
nhất như một vị thần (tam vị nhất thể — Trimutri). Riêng thần Siva 
Chăm mang hai tính sáng tạo (#2 Sapa/#enø) và hủy diệt (o 
%apa/2), vì vậy bản thân Siva mang luôn cả hai tính của Brahma 
(sáng tạo) và Vishnu (thần bảo tôn). Thờ Siva cũng là thờ Vishnu 
và Brahma vậy. Còn bệ thờ Linga — Yoni của đền tháp Cát Tiên cơ 
bản cũng như Linga Champa. Nó cũng thế hiện được đầy đủ 2 phần, 
biểu trưng cho ba tính cách của 3 vị thần: phần đấu tròn của Linga 
là tượng trưng cho thần Siva; phần bát giác tượng trưng cho thân 
Vishnu và phần tứ giác tượng trưng cho Brahma. Tuy nhiên một đặc 
điểm chú ý là Linga của Champa đa số là đầu bằng, chỉ có một số 
trường hợp là đầu tròn như Linga tháp Hòa Lai, thế kỷ IX ở Ninh 
Thuận. Ngược lại Linga ở Thánh địa Cát Tiên chủ yếu là đầu tròn 
và mộc số đầu Linga có những đường gân biểu trưng cho năng lực 
sáng tạo đổi đào. So sánh cả hai đặc điểm cúa Linga Champa và 
Linga Cát Tiên cho thấy, mặc dù giữa họ có đôi nét khác biệt 
nhưng có một đặc điểm chung dễ dàng nhận thấy đó là: Linga Cát 
Tiên đầu tròn, có những đường gân biểu trưng cho năng lực sáng 
tạo đổi đào là giống [nga của tháp Hòa Lai —- Champa thuộc phong 
cách Hòa Lai, chế kỷ IX (Ninh Thuận). 

Về tượng thờ ở Cát Tiên, ngoài việc đã tìm thấy hiện vật bằng đá 
là các bộ ngẫu tượng Linga — Ÿoni thì ở đây chưa tìm thấy tượng thờ 


 R.C Majumdati, Clampa: Plstory & Culure of an Indhan Cbionral Kingdom ín 
the Far Ea 2— 1® canrurt (4, 73 Gain Publishing House, I985, rr. Ô. 
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Siva, Vishnu, Brahma nào bằng đá thờ riêng biệt. Có thể đoán định 
các tượng thờ này đã bí mất cắp, hoặc vẫn đang còn nằm vùi sâu 
trong lồng đất. Tượng thờ bằng đá, ngoài lÔ hiện vật Linga — Yoni 
còn có tượng Ganesa bằng đá, tìm thấy ở đôi ILA, cao 0,9m. Đây là 
thần hạnh phúc, con trai của thần Siva có đầu voi mình người khá 
ngộ nghĩnh, ngồi xếp băng (bán kiết già), bựng phậ, 2 tai to, trán đồ, 
khuôn mặt to, mặt tròn, vòi dài vắt sang bên phải, 2 ray để lên đầu 
mối, mệc tay cầm đầu rắn, một tay cầm búp sen. Tượng tạc không rõ 
nét, nghiêng về hình khối hơn là đường nết. Tượng này tuy tạc còn 
sơ sài, chưa đến độ điêu luyện, đường nét khắc khổ nhưng nó cũng có 
nét gần gũi với với tượng Ganesa Chăm tìm thấy ở Mỹ Sơn và hiện 
nay đang trưng bày ở Bảo tàng Điêu khác Chăm Đà Nắng. 

Bên cạnh tượng Ganesa ở Thánh địa Cát Tiên còn tìm thấy được 
tượng Nữ thân Durga nhưng rất tiếc tượng đã vỡ mất chỉ còn lại hai 
bàn chân đứng trên đầu trâu. Ở tượng Durga này, mức độ nào đó 
chúng ta cũng nhận thấy nét tương đồng với tượng Durga Chatmnpa 
giết con trâu (tượng có ế cánh tay đứng trên đầu trâu). Tượng Durga 
Champa được tìm thấy ở tháp Chiếng Đàn, hiện nay đang trưng bày 
ở Bảo tàng Điêu khác Chăm — Đà Năng. 

Ngoài hiện vật bằng đá, ở Thánh địa Cát Tiên còn có những vật 
bằng vàng đáng chú ý. Các hiện vật bằng vàng chú yếu là mô tả đề 
tài tôn giáo theo nội dung sử thí Ấn Độ, nhất là mô tả các vị thần 
Ấn giáo: Siva, Brahmaa, Vishnu, Laskmi, Uma,Vaya, Surya, Índra, v.v... 
Và đi theo các vị thần này còn có bò thần Nandin, Hamasa, 
Hanuman, voi, ngựa, rủa, rắn; các loại định ba, dao găm, ốc xoắn, hua 
sen, hoa chanh và có cả văn tự. Các tượng đều ngồi trên bệ mang 
hình các con vật: thân Siva (lsvara) cưỡi bò; thân Brahma cưỡi ngỗng, 
Visnu cưỡi con con lợn rừng (lợn rừng là hóa kiếp của Vishnu trong kỉ 
nguyên I); thần Indra cưỡi vơi với hình tượng một ông vua đội mũ 
bình thiên, đây là hình tượng thường gặp trong điêu khắc Champa; 
thần Angi cưỡi con tê giác; thần Skanya cưỡi con công; nữ thần ma 


cưỡi con trâu, Suyra cưỡi trên lưng ngựa; Rama cưỡi khỉ Hanuman. Nói 
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chung những hiện vật này chủ yếu là mô tả ð vị thần Ân giáo gọi là 
“dikpala” có chú đề câu chuyện tương tự như các vị thần thờ ở tháp 
Champa. Ở đây chỉ khác các vị thân ở Cát Tiên được chạm khắc bằng 
vàng, còn Champa :hường được tạc khắc các vị thần này bằng phù 
điêu, tượng tròn bằng đá, đặc biệt 9 vị thần Champa ảnh hưởng Ấn 
Độ giáo tương tự như “dikpala” được tạc dính vào một bệ thờ bằng đá 
tìm thấy ở Mỹ Sơn. Hiện nay tác phẩm này đang trưng bày tại Bảo 
tàng Điêu khác Chăm Đà Nẵng và một bệ thờ khác cũng đang trưng 
bày tại Bảo tàng Lịch sử thành phố Hồ Chí Minh (nhưng bệ thờ này 
không rõ nguồn gốc xuất phác). Cái khác nhau ở đây là ở thánh địa 
Cát Tiên các vị thần Ấn giáo không được tạc thành những phù điều, 
tượng tròn bằng đá có kích thước lớn như tượng thờ Champa tà các vị 
thần này chỉ được chạm khắc trên những miếng vàng nhỏ như những 
miếng bùa chú của người Chăm hiện nay đang dùng hơn là tượng thờ. 
Với kĩ thuật chạm khắc, mài đập, đúc, gò, miết vàng như vậy, chứng tổ 
rằng chủ nhân khu thánh địa đã đạt đến trình độ cao về nghề luyện 
kìm và đạt đến trình độ điều luyện về kĩ thuật chạm khắc. 

Ở Thánh địa Cất Tiên ngoài một số tượng thờ tìm thây bằng đá 
như Linga —~ Yoni; Vishnu, Ganesa là những tượng thờ đích thực thì 
những hình tượng thần tiên những lá vàng chỉ là những đổ vật 
cúng tế mang tính bùa chú hơn là thờ phượng. Qua các vị trí tìm 
thấy ở những miếng vàng ở lòng thấp, ở cột trụ, cách xử lí bố trí 
hiện vật như chỗ đặt những lá vàng thường rải đều trên lớp cất; cát 
được xử lí sạch!. Ở đây ta thấy có một số nét trùng lặp với cách bố 
trí bùa chú (ếm bùa) trong các nghi lễ cúng tế, đặc biệt là nghi lễ 
đựng Kut (nhà mổ) — một nghĩa địa của tộc họ mẹ của người Chăm 
Ahier ở Ninh Thuận hiện nay”. 

Trong lễ đựng Kut người Chăm thường làm lễ cúng tế long trọng. 


! Nguyễn Tiến Đông, “Bước đầu tìm hiểu một số hiện vật kím loại vàng ở di 


tích Cát Tiên”, KỶ yêu /Ởlội thảo khoa học dh tích Khảo cổ học Cát Tiên, Sở VIVLVT 
Lâm Đồng, 2061, tr. 4Ô. 
“ Văn bản Chăm (CAMVMST. 5), Danal (Lak Kư (Nghỉ lễ nhập Kut Chăm). 
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Nhà Kur được kết cấu bằng những vì cột. Trong lỗ chôn cột Kut 
người Chăm thường đỗ một lớp cát vàng, mịn được sàng lọc kỹ lấy từ 
đầu nguồn và tu sĩ Chăm vẽ bùa trực tiếp trên lớp cát đó rồi mới 
chòn cột vào lỗ, Có một sô lễ nghị khác, lá bùa cũng được vẽ trên 
giấy, vải trắng thô hoặc vẽ trên tấm chỉ mỏng hình chữ nhật thay vì 
là những lá văng rồi đem đặt trên lớp cát trong lỗ chôn cộc Kut. Lớp 
cắt và cách vẽ bùa này tương tự như lớp cát và những tấm lá bùa tìm 
thấy ở dưới nền móng Thánh địa Cát Tiên. Theo lồi kể của ông 
Basa/h (tu sĩ Chăm Ahier). ngày xưa các công trình đền thấp, cúng 
thân (yanøg) thì họ có khắc vẽ bùa băng những miếng bạc hoặc vàng 
còn ở công trình dân thường chỉ sử dụng lá bùa bằng vải trắng hoặc 
những miếng chì đặt vào lã chôn cột của nhà Kut. Đặc biệt là những 
lá bùa được họ vẽ bằng những kí hiệu, bằng hình tượng thần, hình 
người, hình qủy dữ, hình rồng, hình tượng “øm¿ar (mặt trời, mặt 
trắng), v.v.. Những hình tượng này được cách điệu hóa khá cao. Có 
khi những lá bùa là những chữ số, chữ viết ngoằn ngoèo (viết lấy lệ) 
trang tính biểu trưng cao. Đến đây có thể lý giải được những mẫu tự 
Phạn ngữ (Sanskrir) viết rrên lá vàng tìm thấy ở Cát Tiên không phải 
là chữ viết thông thường mà là những ký hiệu chữ viết trên lá bùa, 
cho nên họ không diễn đạt rô ràng, mà họ chỉ ngoằn ngoèo mang 
tính biểu trưng. Chứ không phải như sự lý giải rằng, đây là chữ viết 
của “một quốc gia nào đó chưa sáng chế, học dùng và nắtm được chữ 
viết một cách có hệ thống dù là đi mượn... dường như mua lại, thở 
viết hoặc học mót, thiếu hệ thống, vạch cẩu thả (..)". Ở đây chúng 
tôi muốn nhấn mạnh rằng: Mhững l4 bùa bằng vàng tìm thấy ở 
Thánh địa Cát Tiên là những lá bùa của một quốc giai đã đạt đến 
trình độ văn mình, có ẩnh hưởng văn hóa Ẩn Độ, sử dụng thành 
thạo chữ Phạn ngữ và dòng chữ viết như một kí hiệu đã qua cách 
điệu để biểu trưng cho lá bùa trong việc xây dựng đèn thấp với ý 
niệm rầm lính — thần (yang) chứ lá vàng có chữ ấy không phải là 
chữ viết đơn thuần dùng trong việc ghi chép 


Nhìn chung, phong cách kiến trúc, điều khắc, tượng thờ ở các 
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tháp ở Thánh địa Cát Tiền có liền quan với tháp Chăm về nhiều 
mặt như: bình đỗ kiến trúc, kĩ thuật, chất liệu xây dựng thấp bằng 
gạch, đá; rượng thờ như Linga — Yoni, các tượng thần khác như Siva, 


Brahma, Vishnu và một số lá bùa chôn ở móng đền tháp, v.v... 


Mớ1 quan hệ về không gian, thời gían ch sử giữa Thánh địa Cắt 
Tiên và Charmpa 


Nếu đặt khu Thánh địa Cát Tiên trong yếu tố nội sinh, nghiêng 
đần về Champa thì chúng ra thấy hợp lý, Vì Cát Tiên nằm ở bờ bắc 
sông Đồng Nai là thuộc địa phận của Champa. Chúng ta biết vương 
quôc Champa cổ trung đại có biền giới kéo từ Đèo Ngang đến bờ bắc 
sông Đồng Nai. Vì vậy, sông Đồng Nai một thời gian đài là đường 
biên giới giữa Cha(npa và Phù Nam. Ở bờ bắc sông Đồng Nai là địa 
phận Champa và bờ nam Sông Đồng Nai là địa phận của Phù Nam. 

Theo tư liệu cổ sử Campuchia ghi nhận rằng, nhà nước Phù Nam 
mà Óc Eo (vùng Đồng Nai hiện nay) là một trong những cảng biển 
chính của họ ra đời và tổn tại từ thế kỷ [ - [X SƠN. Nhà nước này 
cũng chịu ảnh hưởng nền văn minh Ấn Độ một thời ở vùng Đồng 
Nam ÁI!. Tuy nhiên cũng có nguễn tư liệu khác cho rằng: “Phù 
Nam ra đời vào thế kỷ I SCN, đến thế kỷ V[ thì lụi tàn do sự phân 
chia nội bộ. Đừng có ai hiểu Phù Nam là một vương quốc lâu đời đã 
từng có một nền văn rainh rực rỡ, đã từng nổi tiếng một thời! 
Chúng ta đã có nhiều công trình khảo cứu về di chỉ Ốc Eo mà cũng 
chưa tìm ra được bằng chứng nào về nền văn minh cổ đại này. 
Đáng chú ý là những viên đá phẳng có ngoàm thể hiện cư duy khoa 
học trong việc lắp ghép xây dựng công trình kiến trúc. Còn lại mấy 
đi vật đồ gốm, những đồ trang sức, những mảnh vàng, hạt ngọc có 
thể là người Phù Nam mua của nước khác đấy!” ° 


Ancient 1ngkor (Án Abridged History or Ancient Cambodia), Copyright by: 
Ợ* Edirion Dec, 2007, tr. 28. 
2 Theo Gieau, #Wjưore du Cam bodđ£c, dẫn lại theo Trần Quang Trân, Nghiên 
cửu về Việt Mam Trước công nguyên, Nxb Thanh Niên, 2001, tr, 145 và 148, 
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Ở Thánh địa Cát Tiên được các nhà khảo cổ tìm thấy một vài di 
vật có nét tương đồng với văn hóa Ốc Eo như: “Trang trí mi cỬa gò 
sò lÏ Cát Tiên tương tự thư mí cửa thấp Bình Thạnh, Tây Ninh, Bệ 
Yoni gò lA giếng như bệ tìm được ở Thánh địa Đá Nổi. Trang trí 
trên các lá vàng giống như ở Gò Thành, Gò Xoài, Nền Chùa v.v.. 
không những để tài mà cả về khắc miết dập nổi” `. Ở đây không 
phải vì xuất hiện mộc vài yếu tố liên quan đến văn hóa Ốc Eo mà 
vòi vàng kết luận Thánh địa Cát Tiền là thuộc văn hóa Ốc Eo 
(Phù Nam) hoặc Thúy Chân Lạp. Vấn đề này chúng ta có thể nhận 
định: Sự xuất hiện văn hóa Óc Eo ở Cát Tiên thuộc lãnh thổ 
Champa là điều không có gì lạ. Vì Cát Tiên là đường biên văn hóa 
giữa Champa và Phủ Nam (Óc Eo). Cho nên ở đây có sự øf{ao lưu 
văn hóa qua lại và ảnh hưởng lẫn nhau là điều không thể tránh 
khói. Hơn nữa ở đây, trên cơ sở thòng rin nhận được từ các hiện 
vật, nếu cho răng kiến trúc đến tháp Cát Tiên là chủ nhân của văn 
hóa Ốc Eo thì càng khó thuyết phục. Vì thế kỷ VIII — X, tại di chỉ 
Óc Eo, các nhà khảo cổ chưa phát hiện được nơi nào có kiến trúc 
gạch mà chủ yếu là kiến trúc gỗ. Ngược lại, người Champa ngay từ 
thế kỷ IV, sử liệu Trung Quốc đã chép rằng: Họ (Lin—Y) là dần tộc 
thường dùng vật liệu gạch để xây nhà của và đến thế kỷ VII họ là 
bậc thầy của nghề xây gạch". 

Cố giáo sư lrần Quốc Vượng nhận định rằng: Thánh địa Cát 
Tiên nẦềm trong không gian văn hóa — xã hội người Mạ và khẳng 
định Thánh địa Cát Tiên là của người Mạ”. Nhưng có tác giả khác, 
cụ thể là La Đình Phụng đã phủ nhận lại: “Trước hết chúng ta khó 
chấp nhận khu đi tích này là của người Mạ, bởi vì đến nay người 


^ . ~-^ ` ` hs ` ` & +z ` 
Mạ vẫn tôn tại trên mảnh đất này mà họ vẫn mù mờ không có gì 


! Lê Dình Phụng, “Khu dì tích Cát Tiên (Lâm Đồng)”, Sđd, tr. 29. 

“TL Roiseler, “The Art of Champa", Šdd, tr. 20-31; J.C., Sharma, 7emplse a/ 
(hampa /n Viernam Nxvh Khoa học học XÃ hội, Hà Nội, 1991, tr. 42—45. 

ở Tyần Quốc Vượng, “DĐ dẫn", Sdd, tr. t3 
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hổi cấ dù rrong kí ức về khu thánh địa này. Hệ thống tín ngưỡng 
hiện nay của người Mạ hoàn toàn xa lạ với tín rgưỡng Bàlamôn giáo 
của khu thánh địa. Cơ sở kinh tế của người Ma là khai thác rừng 
nương rây khó có khả nàng xây dựng kÌuu tôn giáo có quy mô lớn. 
Khi nghiên cứu vật liệu xây dựng ở đây, gạch xây dựng khi chế tác 
có tỉ lệ trấu cao, không phù hợp với kinh tế khai thác rừng, canh 
tắc nương rẫy người Mạ. Các họa tiết hoa văn trên tháp, các hiện 
vật hoàn toàn xa lạ không có trong truyền thống của người Mạ” + 
Vậy một vấn đề cần đặt ra ở đây, người Mạ (Mạa) là đân tộc 
nào? Như chúng ta biết vương quốc Champa không những định cư 
dải đất miền Trung và chỉ có tộc người Chăm mà vương quốc 
Champa còn cả phần đất Cao Nguyên bao gồm các dân tộc mang 
ngữ hệ Malayo — Polynesia như Raglai, Chưru, Êđê, Jơrai, Hroi v.v.. 
và các tộc người khác thuộc ngữ hệ Austronesian như Koho, Bana, 
Kơtu, Hrê, Sedang, Mạ, Stiêng, v.v... Các dân tộc này sống chung 
trong một quốc gia liên bang có khi thống nhất, có khi không thống 
nhất, chú yếu là họ tự trị ở mỗi vùng ”. Vùng Cao Nguyên Champa 
mà sử cổ Việt Nam thường gọi là người Thượng — những người này 
không phải như mọi người tưởng là những người bị khuất phục nhất 
thời bởi Chaimupa hoặc Champa thống trị họ mà chính họ là một 
công đân đích thực có vai trò đáng kể trong lịch sử Champa. Bằng 
chứng này được bia kí Mỹ Sœn cho biết: vào thế kỷ XII những người 
Thượng (hay người nguyên thủy Đông Dương) đã từ chối quyền lãnh 
đạo của ƒjaya Hativarman, tự ruyên bố quốc vương vào năm l149 sau 
khí chiếm được Vijava, và họ chọn một vị vua khác là Varicaräya — 
em trai của vợ của vị vua trước — vị này “được những người Thượng 


đó tuyên bố là quốc vương trong Thành phố Međdhya magràmaguira" 


+ Tê Đình Phụng, "Khu di rích Cát Tiên (Lâm Đồng)”, Sđd, tr, 3)~32. 


B. Gay, Vue nouvell£ sur l2 composirton ethnique du Campa, l968. tr. 52— %. 


*R, Gay, “New Perspectives on the Ethnic Composition of Champa", Paper 


Presenred at the scminar on “75e Champa” at Copenhagen Univeristy, Denmark, 
I93?, tr. 43—44. 
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- xứ “Randay và Mada" (Êđê và Mạ)!. Bằng chứng khác về vai trò 
mà các cư dân Thượng ấy đảm nhận trong lịch sử Champa như 
người Raglai, Eđê cũng xuất hiện nhiều trong các bài ca cúng tế đền 
tháp Chăm. Đặc biệt truyện cổ còn ghi lại vua Po Romé (trị vì từ 
năm 1627 đến I165I) là cư dân của làng Byuh ở Đẳng Nai, nghĩa là 
một vùng núi mà có nhiều sấc dân không phải là người Chăm sinh 
sống. Mặt khác Po Saut, lên ngôi vào năm 1655, là con trai của đứa 
con gái của bà vợ Êđê hay Kơho kết hôn với Po Romé. Việc này 
chứng tổ là những cư dân miền núi (người Thượng) đã có miệt số 
lần chiếm ngôi bậc khá cao và chung sống giữa lòng xứ sở Champa 
đa dân tộc, trong đó có tộc người Mạ ở Lầm Đồng. 

Điều này không gì ngạc nhiên, vì vương quốc Champa cổ là một 
thể chế liên bang được hợp thành bởi những tiểu quốc. Mỗi tiểu 
quốc hoặc mỗi vùng có khi tách rời, có khi phụ thuộc vào triều 
đình trung ương”. Do vậy tác giả người Pháp J.Boulbet đã viết về xứ 
xở người Ma (AXgar À⁄4a) là “Xứ thân Yang” mà có lúc xứ Champa 
đã bọc luôn cả Bão Lộc và Di Linh là có lý do của nó Ÿ. Sau này, 
cuối thế kỷ XVIII, khi Đại Việt chiếm được Champa, thể chế hành 
chính Champa tan rã, Đại Việt chỉ lo phân cai trí Champa với phần 
đất đai và tài nguyên trù phú ở đồng bằng duyên hải miền Trung. 
Còn phần đất Cao Nguyên một mặt do người Việt (Kính) chưa quan 
tâm đến, một mặt vì ngại vùng núi non hiểm trở nên các đân tộc 
Cao Nguyền, kể cả người Mạ bị tách rời khải Champa và Đại Việt 
tự trị trong thời gian dài mà sau này các sử gia ghi chép thường ngộ 
nhận là mỗi dân tộc ở Cao Nguyên và dọc Trường Sơn là môi quốc 
gia riêng biệt cố vua như: vua Mạ (2z2o À⁄f2a), vua Thủy Xá (Đ2/ao 


a⁄a) và vua Hỏa Xá (Đatao apuel), v.v.. Thực ra họ chỉ là những tù 


Xem L. Fiunot, Vơ(eš depigraphio Àf. Fas øšeriptions de Mi—-son, in BEFEEOJTV, 


1904, tr. 90%. 


2B. Gay, Ae¿w Psrspevuves on the Erhnf CÈnnx/rion of Champa, Sảd. 


3T Roulbet, Paws des A†aa. Domaine đe gémies, Public. EFEO LXỈII, Paris, 1967, 
tr. 64—/6. 
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crưởng của một vùng nằm trong thể chế của vương quốc Champa cổ. 
Làm gì mà có những quốc gia Mạ, có nhà nước riêng trên bản đồ 
Đông Dương này với nền kinh tế đủ mạnh để xây những những 
thánh địa quy mô, hoành rráng như Thánh địa Cát Tiên. 

Một bằng chứng khác cho thấy Đồng Nai là địa danh khá quen 
thuộc trong lịch sử Chamipa. Như trên đã trình bày, bờ bác sông Đồng 
Nai (Thánh địa Cát Tiên) là thuộc lãnh thể Chamipa. Người Chăm 
chia Đồng Nai làm 2 phần: Đồng Nai Thượng (Min Mãi NgaoE) và 
Đồng Nai Hạ (Non Nai 1Ó). Đầy là địa danh nổi tiếng trong lịch sử 
Champa với rừng rậm, núi non hiểm trở. Vùng Đồng Nai, ngoài địa 
danh ØyuRh — nơi sinh ra vua Po Romé thì còn biết đến là nơi căn cứ 
kháng chiến ác liệt của người Charapa và các dân tộc Nam Cao 
Nguyên (Lâm Đồng) chống lại cuộc chiến tranh Khmer (Campuchia 
cừ thế kỷ [X - XI] và Nhà Nguyễn trong những năm cuối thế kỷ 
XVIII khí vùng Panduranga (Ninh Thuận - Bình Thuận) thất thủ. 
Tư liệu này được ghi lại từ văn bản chữ Chăm hiện nay như z4 
Tuen Phaow, Katip Sumat, ja Thak VVh '; ở Sử thị người Raglai như 
Apyukar LÈÖfai - LJac Ì mà chúng tôi rìm thấy ở Khánh Sơn — Khánh 
Hòa; rruyện kể của người Churu ở thôn Proh I — Đơn Dương và 
truyện kể của người Mạ ở Bôn Goh — Cát Tiên- Lâm Đồng". 

Một bằng chứng khác quan rrọng nữa là Thánh địa Cát Tiên có 


liên quan mật thiết đến Champa là trong cuộc khai quật khảo cổ từ 


! Xem Ts. Thành Phần, 5n mục thư tịch Chăm ở Việt Nam, Sảd, tr. 64. 
Sakaya, “Sử thí Udai-Ujac - một di sản văn hóa chung của người Châm và 
Raglat”, (rong Tạp chí V4n hóa Dân gian, Số 3, 2009, tr, 75—86 và Văn Món, “Gếp 
phần xác định mối quan hệ giữa người RagÌa: và Chăm qua một số đấu ấn văn 
hóa”, Bài dự Điai thảo quốc cế lần lĨ về Nga ngữ và (2n hóa Ragii thành phố 
Hồ Chí Minh, thấng 12/2600. 

*- La Đình Phụng viết: "Nưa đáy (Cát Tiên) có nhiều truyền thuyết kể về nơi ở 
của các thần, về các trận quyết chiến của các thần, về những biến động bất thường: 
"ng dựng trời mù sương lạnh, tất cả mọi người và súc vật đều hóa thành đá..” (Lê 
Đình Phụng. “Khu đi tích Cát Tiền (Lâm Đồng)”, Sđd, tr. 36). 
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ngày 14/2 đến ngày 29/03/2003 các nhà khảo cổ học thuộc Trung tâm 
nghiên cứu Khảo cổ học - Viện Khoa hục Xã hội tại thành phố Hồ 
Chí Minh đã rìm thấy ở Thánh địa Cát Tiên có thêm kiến trúc đền 
thấp, “máng nước thiêng” (Š%2/nasurra) và ngôi mộ táng v.v.. Đặc biệt 
là ngôi mộ táng, trong lòng mộ (080m x 0,8Ôm) có chôn theo một 
bình gốm có vòi màu đỏ và một bình gốm lớn chứa đẩy xương và 
than rro. Ngoài ra trong mộ còn tìm thấy IÕ hiện vật bằng vàng gỗm 
những bông hoa vàng (?), lá vàng có khắc chữ cổ. Việc phát hiện mộ 
vò chôn trong kiến trúc gạch cho thấy chủ nhân ngôi mộ là người 
bản địa chịu ảnh hưởng của Ấn Giáo, có thể thuộc chúng Mã Lai ~ 
Đa Đảo (Malayo — Polynesia)'. Ở đây cần nói thêm, chủng tộc 
Malayo — Dolynesia ở Việt Nam chỉ có 5 tộc người: người Chăm, 
Raglai, Churu, Êđê, Jơrai (không có người Ma}. Như vậy, một hướng 
hé mở cho "mộ vò” (mộ chum) ở Thánh địa Cát Tiên có thể liên 
quan đến “mộ chum” ở đi chỉ Khảo cổ học Sa Huỳnh — Champa. 
Và vì vậy khả năng chủ nhân của Thánh địa Cát Tiền là Champa 
được tiếp tục đặt ra ở đầy. 

Tất cả những vấn đề trên cho thây rằng: Bờ bác sông Đồng Nai 
(Ndong Na), Thánh địa Cát Tiên và dân tộc Mạ là thuộc Champa và 
có quan hệ mật thiết, gắn bó với Champa trong suốt chiều dài lịch sử. 


Thánh địa Cát Tiền trong đời sống tâm lnh người Chăm 


Địa danh Đồng Nai trong địa lý Champa được gọi là vùng Múong 
Ma¿ Đây là “xứ xở của thần linh” mà người Chăm gọi là “vùng ấất 
thánh ”(Ngar yang hoặc 7Tanâh gang. J. Boulbet, tác giả người Pháp 


cũng đã viết về xứ sở người Mạ là "xứ thần vang”, tác giả lí giải 


L Theo Dào Linh Côn, Bùi Chí Hoàng, ẩn báo cáo sơ bộ kế! quả khai quật 
lần Lƒ dĩ rích Khảo cổ học Cát Tiên rừ 14/02/2003 đến ngày 22/03⁄2003 Tư liệu do 


Bảo tàng Lam Đồng cung cấp. Xin chân thành cắm ơn. 


? Xem Nguyễn Tuấn Triết, /jch sử phát triển các tộc người Mã Lai - Da Đểo, 


Nxb Khoa học học Xã hội, Hà Nót, 2006, tr. 7. 
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rằng “Nagar Yang” mà người Mía tự gọi để chỉ Thánh địa Cát Tiên 
là bắt nguồn vốn từ của người Chăm có gốc từ chữ Phạn.. Ngày nay 
người Chăm còn gọi thánh địa là xứ sở thần lính (M2gar yanø để 
chỉ vùng núi âm u ở phía Tây nam Phan Rang rhuệc khu vực Di 
Linh — Lâm Đồng nhưng không chỉ rõ cụ thể một nơi nào. Nơi đó 
là vùng trú ngụ của thân linh mang tên Z#øö Øaøn (Po ở đây nghĩa là 
vua, thân; øaon có nghĩa là “lệnh, chiếu chỉ của vua thân; /o# gaonm: 
nhận lệnh, cầu thần?” PB Gaon được tạm dịch nghĩa là “Thần ban 
lệnh”. Một điều khá lý thú hiện nay ä Thánh địa Cát Tiền còn có 
một làng người Mạ mang tên là Buôn Go. Buôn Ớo không có nghĩa 
trong ngón ngữ người Mạ mà từ này có nguồn gốc từ chữ ưen Gaon 
thuộc hệ ngôn ngữ Malayo — Polynesia (Chăm, Raglai, Eđê, v.v..). Sau 
này, từ này được người Việt (Kinh) và các dân tộc khác đọc chệch ra 
thành Buôn Go. Buôn là bắt nguồn từ chữ Buen có nghĩa là “đồi"” và 
Go là bắt nguồn từ chữ Gzon (on) có nghĩa là “lệnh, chiếu chỉ của 
vua thân”. Đưen Gaon dịch đây đủ nghĩa là “đôi/núi thờ vị thần (ban 
lệnh)”. Hiện nay người Chăm Panduranga thường cầu cúng các vị 
thản ở vùng này. Mặc dù hiện nay họ không còn đến vùng Cát Tiền 
cúng rế nhưng họ có quan niệm #2 Ởzøn là vị thần ở vùng núi linh 
thiêng nhất của người Chăm. Vì vậy, khi họ muốn cúng lễ cầu các vì 
thần phù hộ cho mình “ước gì được nấy" hoặc cúng trù ếm cho 
những kẻ bất nhân, ăn cắp... sao cho thần bất chất sớm ngay tức khắc 
thì người Chăm thường cầu cúng thần #› đazon. Tuy nhiên hiện nay 
Thánh địa Cát Tiên đã bị quên lãng, chỉ còn đọng lại mù mờ trong 
tâm trí người Chăm. Điều này có nhiều nguyên nhân khác nhau, cũng 
như Thánh địa Po Nagar — Nha Trang vào 1774 khi bình định được 


'], Baulbet, Pays des Maa. Domaine d¿s gẻnles, Sẵd, tr. 64-16. 


?E. Aymonier ~ Á,Cabaton, 2fonnaứre Cầm - rancais Sảd, œ. lŨ?. 


Ở người Ê Đà cũng thường dùng từ “Buen"” để đặt tên cho làng mình, vì các đần 
tộc sống ở vùng núi thường định cư ven sườn đồi, mỗi đải là một tộc họ hoặc là một gia 
đình lớn và hạ thường lấy tên núu ngọn đổi, con sông để đặt tên cho làng mình. Sau 
này người Kình đọc, dịch từ “đuen"” rhành từ thành “Buôn” (Buồn làng), 
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Champa ở vùng Khauthara (Nha Trang) thì nhà Nguyễn cấm không 
cho người Chăm Panduranga (Ninh — Bình Thuận) đến cúng tế ở 
thánh địa này và từ đó về sau người Chăm xây dựng một ngôi đền 
Po Nagar khác ở Hữu Đức — Phan Rang để cầu cúng. Thánh địa Cát 
Tiên theo suy đoán cũng như vậy, sau này khi Panduranga gia nhập 
vào Đại Việt, nhất là thời nhà Nguyễn (Minh Mạng), người Chăm 
bị cấm cúng tế đến tháp, cộng với đường xá xa xôi người Chăm 
không còn nhớ đến Thánh địa Cát liên nữa mà họ tạm thời cúng 
tế Thánh địa Cát Tiên ở một làng người Kơho ở Sóng Pha giáp giới 
với Di Linh - Lâm Đồng và sau giải phóng họ tiếp tục dời a Gaøn 
từ làng Kcho về ở Đèo Cậu, gần Phan Rang để cúng tế. Bên cạnh 
đó, ngày nay người Chăm còn tổ chức lễ hội Po Nai ở núi Chà Bang 
— Ninh Thuận hàng năm như cuộc hành hương nhớ về cuội nguŠn 


dân tộc, về thánh địa tổ tiên và thần (yanø). 


Không riêng gì Thánh địa Cát Tiên, ở Thánh địa Mỹ Sơn cũng 
vậy. Người Chăm thường xây dựng thánh địa ở vùng núi âm u ở 
phía tây. Xung quanh thung lũng thường có núi thiêng bao bọc chỉ 
có một hướng vào phía đông và phải gần con sông. Đất đai ở đó 
phải màu mỡ, cây cối xanh tươi. Đặc biệt thánh địa, cũng như tháp 
Chăm phải xây dựng ở khu xa dân cư. Người Chăm rất kiêng cữ 
điều này. Trước đây vài chục năm thỏi (trước giải phóng [975), người 
Chăm kiêng cữ không ai được lên đến tháp ngày thường — lền sợ 
thần bát. Họ chỉ lên tháp trong dịp cúng lễ và việc cúng lễ chỉ là 
công việc của các tu sĩ và những người cầu nguyện thành tâm. Chắc 
một điều Cát Tiên cũng như vậy. Thánh địa xưa kia là nơi chến 
linh thiêng, nơi trú ngụ của thần linh, nơi cúng tế vật, tế người, nơi 
hồn thiêng sông núi. Nơi đó phải tỉnh khiết, yên tĩnh, không có 
đân cư sinh sống. Còn dân tộc Mạ, Stiêng có chăng xưa kia sống ở 
vùng Blao (Báo Lộc), Jiring (Di Linh) và sau này mới đến định cư ở 
Cát Tiên. Vì khi Chamtpa gia nhập vào Việt Nam, nhất là vào 
những năm 5Ó, 6O của thế ký XX, Ngô Đình Diệm thực hiện chính 
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sách đi dân lập ấp ở vùng Cao Nguyên. Với chính sách này, những 
người dân di cư từ miền Bắc vào được chở đến định cư tại các tỉnh 
Playku, Đắc Lắc và Đồng Nai thượng. Kết quả vào khoảng những 
năm 50, 6Ô của thế kỷ XX có khoảng 7.000 người Kinh cùng cộng củ 
với các tộc người bản địa xung quanh BÌlao (rừ đó Blao được người 
Kinh dọc chệnh thành Bảo Lộc)!. Bên cạnh những cư dân mới từ 
miền Bắc vào, những cư dân Kinh ở vùng duyên hải — miễn Trung 
cũng được khuyến khích lên Cao Nguyền lập nghiệp. Từ đó mảnh 
đất Cao Nguyên trở thành một không gian quần tụ theo hình thế 
đa beo, định cư xen cài giữa những người Kinh và các đân tộc thiểu 
số. Dần dân theo thời gian, làn sóng dân di cư tăng lên, đẩy các đân 
tộc thiểu số trong đó có người Mạ, Stiêng đến ớ tận vùng núi Âm tu 
ở Cát Tiền ngày nay. Đây là bằng chứng tư liệu để xác định rằng: 
Nguồn gốc của Thánh địa Oất Tiên “không phải l nơi dân cư sính 
sông, khòng phải là “khóng gian văn hóa - xã hội của người Mí, 
Srrẻnp" mà dầy l3 vùng di thánh chỉ để thờ các vị thần trong đời 
sông tâm lĩnh của cả dân tộc Champpnd ` 

Một bằng chứng nữa cho thấy rằng, qgười Chăm là dân tộc mang 
nhiều ý niệm tầm linh. Do đó tất cả các khái niệm trong tư duy của 
họ đều qui vẻ thần (rang) Họ quan niệm tất cả những sự vật kể cả 
hữu thể và vô thể theo quan niệm của người Chăm đều do thần 
sixh ra. Vì vậy tất cả của cải vật chất, con người, ngay cả tên đất, 
tên vùng của họ đều mang tên thân thánh và ngay cả biền giới, họ 
đều quan niệm là biên giới tâm linh — biên giới của thần. Họ 
thường nói xứ xổ thần linh /(øú3zgar yang hoặc đất thánh (an4h 
yan2) là như vậy. Nhưng tơi ngự trị cao nhất cỏa thân y2nz họ 
không phải là đất, rừng mà l3 đền tháp. Vì vậy tất cả mọi nơi sinh 


sống, người Chăm đều xây dựng đển tháp để thân linh trú ngụ mà 


]J. Boulbet, Paws đes Maa. Domaine des génies, vị. L5—2[. Xem thêm Toan Ánh 


& Cửu Long Giang, 5o Nguyên Miền Thượng, Quyển Hạ, (sách không để tên Nxb 
cũng như nơi xuất bản), 1974. 
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che chở cho muôn loài. Đền thấp còn là cột mốc biên giới tâm linh 
của Chatupa. Chúng ta thấy trên dải đất miền Trung và Tây 
Nguyên — lãnh chổ của Champa — nơi họ sinh sống họ đều xây 
dựng đền tháp như: ở vùng Inrapura (Huế ngày nay) có tháp Phong 
Điền, v.v.., vùng Amavadi (Đà Nắng —- Quảng Nam) có Thánh địa 
Mỹ Sơn v.v.„; vùng Vijaya (Bình Định) có tháp Đồng Dương, Chiâng 
Đàn v.v..; vùng Khatnrhara (Nha Trang) có thấp Bà Po Nagar, v.v..; 
vùng Panduranga (Ninh — Bình Thuận) có tháp Po Klaong Garal, Po 
Romé, Po Sah Inâ, v.v..; vùng bắc lây Nguyên (Gia Lai — Kontum) 
có tháp Yang Praong, v.v..; và chỉ còn có vùng nam Tây Nguyên 
(Lãm Đồng), nếu di tích đền tháp Praoh ở Đơn Dương và Thánh địa 
Cát Tiên chưa xác định là cúa Champa thì vùng Lâm Đồng vẫn còn 
là khoảng trống trong bản đổ hệ thống thánh địa, đền tháp trên 
lãnh thổ vương quốc Champa cổ. 

Mặt khác, do nhu cầu về tâm linh, đân tộc Chăm ở Ninh — Bình 
Thuận hàng năm còn tổ chức nhiều lễ cúng tế, đi hành hương. Theo 
thống kê hiện nay người Chăm cá tất cả 75 lễ, hội và 125 vị thần linh 
mà họ còn đang cúng tế hàng năm'. Người Chăm ngoài việc có tục 
cầu cúng ở bãi đất đầu làng, mõm núi, bờ sông, họ còn xây đền thắp, 
đặc biệt là xây dựng thánh địa để thờ cúng, hành hương. Họ quan 
niệm tất cả cái gì sinh ra trên đời này cũng đều do thần linh. Cho 
nên vua chúa, khi đăng quang, tiến chức, thắng trận, được mùa và 
người dân làm ăn giàu có cũng phải cúng tế thân linh. Họ phải xây 
dựng đèn tháp, thánh địa để dâng cúng, cầu nguyện thần linh phù hộ. 
Điều này được bia kí Thánh địa Mỹ Sơn ghi rõ: ở Mỹ %ðn vua chúa, 
đân Champa thường cử hành cúng tế, hành hương hàng năm. Mỗi khi 
vua Chăm đăng quang, tiến chức cũng phải xây dựng đền tháp, cúng 
tế thân. Đặc biệt mỗi khi xuất trận, thắng trận, được mùa màng cũng 


phải đến thánh địa cúng tế. Cụ thể bía kí Mỹ Sơn cho biết: 


Sakaya, Lễ hái của ngư (ăn, Nxh Văn hóa Dần tộc, Hà Nội, 2003, tr, 241-251. 
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- = Vào năm (lól vua Chăm [nravartaan IV cúng nhiều của cải 
cho thánh địa, chú vếu là tặng phẩm thu được ở Cambodia. 
Trong đó có một miếu nhỏ làm bằng trầm hương, nóc đất 
vàng lấp lánh. Vua Chăm khi đánh thắng Khmer, đúng theo 
lời thể phải xây đựng lại tháp" 

- - Các triều vua Champa khi đăng quang, tiến chức đều cúng tế 
ruộng vườn, trâu bò, vàng bạc và cả tế người sống và nô lệ 
v.v.. Bía kí Mỹ Sơn, bia kí Po Klaong Garai ghi vua Champa 
cúng tế nồ lệ: người Chăm, Java, Yuen (Kinh), Kur (Khmer), 
Muba (Miến Điện) cho đền tháp, thần linh “. 

- - Chúng tôi còn tìm thấy sử thi Udai - Ujac mô tả lại người 
Chăm — Raglai, Kơho, Churu, v.v.. chiến đấu chống Khmer. 
Họ đánh nhau đến 28 trận. Căn cứ địa kháng chiến, cũng là 
nơi đánh nhau ác liệt nhất vẫn là Đồng Nai. Mỗi khi xuất 
quân họ thường cầu thần ở thánh địa. Khi chiến thắng họ 
cũng trở về thánh địa làm lễ rửa gươm (z#aow: :alek) °. 

Rõ ràng thánh địa là nơi cúng tế thần linh để cầu nguyện những 
điều tốt lành. Nơi rũ bỏ mọi tội lỗi của người trần. Nơi loạt bỏ lòng 
tham, ích kỉ, dục vọng và chiến tranh. Do nhu cầu tâm linh, tín 
ngưỡng sâu nặng cho nên mỗi nơi, mỗi vòng người Chăm phải xây 
đựng thánh địa để cầu cúng. Và như vậy, giả thuyết đặt ra ở đây, 
Thánh địa Mỹ Sơn chỉ là Thánh địa vùng Bắc — Champa, còn 
Thánh địa Nam — Champa (vùng Panduranga) nằm ở đâu? Bấy lâu 


nay, người ta chỉ biết một dải đất Champa nối đài từ Hoàng Sơn đến 


'`— Xem bia kí Mỹ Sen trong sách R.C, Majumdar, Thé ?nscriprron o£ Champa 


Book III, Ins Calcuta Publisher, i9&1, tr. é@—27, Kar~Hein2 Golzio (ed), Znscriprfons of 
Campa, Sảd, tr. 11—~24, 25—26; 26—2R, 28—29, 

ˆ  RC Majumdar, Po KIHaong Garaì Stelae trong sách R.C Majumdat, The 
Pmscrfon ö£ Champa  Book TÌ]. Sđd, tr. 221; Karl-Heinz Gol2zio (ed), /mscriptfons of 


Campa, Sảd, tr. 124—128. 


° Sakava, “Sử thí Udai — LJac - Một đi văn văn hóa chung của người Chăm 


và Raglai", Kỉ yêu Hội nghĩ thông báo Văn hóa Dân gian năm 2002 
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phía bắc sông Đồng Nai chỉ duy nhất có một Thánh địa Mỹ Sơn ở 
Quảng Nam và sau này người ta còn gọi tháp Po Nagar ở Nha Trang 
là Thánh địa miễn Trung Champa. Tuy nhiêu, cũng nên nhớ rằng 
tháp Po Nagar kể từ thế kỷ IX-XIV chỉ là đến thấp thờ nữ thần 
Bhagavati của Ấn Độ bị Chăm hóa, chứ không phải là thánh địa và 
chỉ khi lhánh địa Mỹ Sơn bị mất, đặc biệt thành Vijaya (Bình 
Định) bị thất thú vào 1371 trước sự tấn công của Đại Việt thì người 
Chăm mới lùi dẫn về Khauthara (Nha Trang), từ đó tháp Po Nagar 
mới rrở thành thánh địa và nơi cúng tế lớn hàng năm của Champa. 
Như vậy, nếu so Thánh địa Mỹ Sơn với Tiểu vương quốc 
Panduraga (Ninh Thuận — Bình Thuận ngày nay) thì cách nhau hơn 
400 km. Một khoảng cách rất xa đếi vối người xưa sinh sống ở vùng 
Panduranga. Họ muốn đi cúng tế, đi hành hương, cử hành nghi lẽ, 
đăng quang tiến chức, thắng trận, được mùa thì người Chăm đến 
Thánh địa Mỹ Sơn bằng cách nào? Irong khi ngày xưa khöng có 
phương tiện xe cộ như hiện nay? Nếu ước tính họ đi bộ thì phải mất 
đến 2 tháng, một thời gian khá đài đốt với người hành hương mà nhu 
cầu cúng tế thần lính, đi thánh địa người Chăm lại thường xuyên 
điễn ra như trên đã trình bày. Do đó, thánh địa Mỹ Sơn không đáp 
ứng được nhu cầu tâm linh của người Chăm ở Panduranga do khoảng 
cách quá xa. Vì vậy có thể suy đoán rằng, Thánh địa Mỹ Sơn chỉ là 
Thánh địa của vùng Bắc — Champa còn Cát Tiên có thể là Thánh 
địa của Nam — Champa, vì Thánh địa Cát Tiên so với vùng 
Panduranga (Ninh Thuận — Bình Thuận ngày nay) rất gần. Šo với 
đường chim bay, Phan Rang — Phan Thiết, Tánh Linh (Panduranza) 
cách Thánh địa Cát Tiên chưa đến 80 km. Do địa bàn gần nhau 
thư vậy, nên có một thời kì, từ năm 1903, Di Linh trong địa giới 
hành chính là thuộc về phủ Bình Thuận, cức là thủ phú Di-Rinh, 
đạo Đà Lạc thì lệ vào tỉnh Ninh Thuận. Như vậy vùng Đồng Nai 
thượng và cả vùng nam — bác Tây Nguyên nói chung đều gắn bó 
mật thiết với “vùng rìa giáp biển” mà Biển là vùng gìao lưu văn 


hóa Nam Trung bộ mà ngày trước là vùng Tiểu quốc Panduranga 
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(Bôn Đà Lãng quốc —- Đường thư) là của phước hệ Chiềm Thành 
(Champa)'. Từ đây cho thấy Thánh địa Cái Tiên về mặt địa lý vẫn 
phụ thuộc vào Tiểu vương quốc Panduranga, phía nam Champa. Như 
vậy ở đây một giả thiết có thể đạt ra: Nếu Mỹ Sơn (Quảng Nam) 
chỉ là Thánh địa Bắc Champa thì Thánh địa Nam Champa chính là 


Cát liên vậy, 


` 
P¬ 


Mặc dù có nhiều quan niệm khác nhau của các nhà khoa học về 
chủ nhân của Thánh địa Cát Tiên được đặt ra nhưng qua tổng hợp 
từ nhiều nguồn tài liệu, đặc biệt thông qua việc phần tích loại hình 
kiến trúc, điêu khấc, hiện vật, nghỉ thức thờ cúng, quan niệm tôn 
giáo, thời gian và không gian lịch sử cúa Thánh địa Cát Tiên — Lâm 
Đồng, chúng tôi nhận thấy rằng Thánh địa Cát Tiên có tuối liên 
quan chặt chẽ với địa lý, lịch sử, văn hóa, tôn giáo và kiến trúc— 
điêu khắc Champa. Tuy vậy, bài viết này chưa đi đến kết luận 
Champa là chủ nhân của Thánh địa Cát liên mà cÌỉ dừng lại ở 
việc đặt Charnapa trong mối quan hệ với Thánh địa Cát Tiên ngõ 
hầu góp thêm những chứng cứ tư liệu giúp các nhà nghiên cứu làm 
sáng tỏ chêm vất để, Vì lòng đất Cát Tiên vẫn còn chứa nhiều điều 
bí ẩn chưa khát phá hết, chỉ mới lộ điện một phần và kết quả khai 
quật khảo cổ học chưa được là bao. Chúng ta vẫn còn chờ đợi! Hi 
vọng trong tương lại không xa với nhiều nguồn tư liệu khác nhau từ 
những ngành khoa học, cùng với những nhát cuốc của các nhà khảo 
cổ học thì Thánh địa Cát Tiên —- một thánh địa quy mô hoành 
tráng đã đạt đến trình độ văn minh rực rỡ một thời đang nằm trong 
lòng đất sẽ được lam sáng tỏ, góp thêm vào kho ràng văn hóa các 


đân tộc Việt Nam và cả vùng Đông Nam À một di tích quí giá. 


Trần Quốc Vương, Đề dẫn, Sđd, tr. L1. 


SO 


TRUYỀN THUYẾT CÁC THÁP CHĂM 
CỦA BỐ XUÂN HỔ 


Cuốn sách 7ruyển rhuyết cấc thầp Chăm, Trung tâm Nghiên cứu 
Văn hóa Chăm Ninh Thuận và Nhà xuất bản Văn hóa Dân tộc Ấn 
hành, Hà Nội, 1995. Sách bao gồm 94 trang song ngữ Việt - Ảnh và 
3I hình ảnh mầu viết về “Pô Inưnơgar” (tư. 13-19); “Tháp Hòa lai 
hay Ba Tháp” (tư. 33-34), “hấp Pô Klangirai"(tr. 47-53, “Thấp 
Pôrômê”(q. 65-69), “Tháp Pô Dầãm” (ứư. 78-80), và “Thấp Pô 
Xahinư” (tr. 88-90). Cuốn sách do Hải Liên - Nguyên Giám đốc Sở 
Văn hóa Thông tín Ninh Thuận viết lời nói đầu (tr. 3). Ưu điểm 
của cuốn sách là in nhiều hình màu đẹp, giấy láng đắt tiền, vì vậy 
đề thu hút người đọc và người rnua. 

Tuy nhiên, cuốn sách này có vấn đề cần xem vét lại về nội dung. 
Vì thực chất cuốn sách này chỉ là một tập hình ảnh giới thiệu về 
một vài tháp Chăm ở miền Trung thì đúng hơn. Vì phân trang viết 
chỉ có 5 bài, Bài ngắn nhất (tính phần tiếng Việt) là bài “Tháp Hòa 
Lai hay Ba Tháp” clử có 2 trang và bài đài nhất là bài “Tháp Pò 
Klongtrai” có ố trang. Tổng số trang bài viết chính thức trong sách 
này chưa đầy 24 trang nếu trừ đi 3Ô trang hình ảnh, IÔ trang trống 
dùng để viết phụ để và 29 trang tiếng Ảnh. Số trang viết này chưa 
đủ để hình thành một cuốn sách nghiêm túc. 

Tên sách là 7ruyển rhuyết các tháp (hăm nhưng nội dung cuốn 


sách chủ yếu là trỉnh bày về 7ruyền rhuyết các vưa thần Chăm: như 


si 


Pơ Ina Nagar, Po Klaong Garat Po Romé, Po Dam, Po Sah Ina. Nên 
nhớ giữa 7ruyển rhuyế? các tháp Chăm và Truyền thuyết các vua 
thân Chấm hoàn toàn khác nhau về ngữ nghĩa và nội dung. Nếu 
nói về 7rưyêền thuyết các thấn Chăm tác giả phải nêu bật được 
truyền thuyết của người Chãm nói về kĩ thuật xây dựng tháp, về 
quá trình chuẩn bị vật liệu gạch, đá, gố để xây tháp như thế nào? 
Ai là người xây dựng tháp? Người Chăm hay người Raglai? Nghậệ 
nhân hay đân thường? Cách người Chăm rổ chức, thi công tháp 
Chăm như thế nào v.v. Còn nói về truyền thuyết các vua thân 
Chăm thì tác giả chỉ nói đến cuộc đời và sự nghiệp của vua thần 
Chăm qua các huyền thoai, truyền thuyết mà nhân đâu kể lại hoặc 
được người Chăm ghi chép trong văn bản hiện nay. Rö ràng giữa 
Truyền thuyết các tháp Chăm và 7Tzuyểên thuyết các vua thần (Chăm 
khác nhau hoần toàn. Vì vậy sách này bị lạc đề. Giữa chủ đề vã nội 
dung cúa cuốn sách không phù hợp nhau. 

Sách này còn có vấn đề đáng chú ý là: Sích viết về truyền 
thuyết vua Chăm — một nguồn tư liệu rất phong phú hiện nay còn 
lưu truyền trong dần Chăm và đặc biệt là còn ghi lại đầy đủ trong 
văn bản Chăm đang Ìưu giữ ở làng Chăm và bộ sưu tâm truyện cổ 
của G. Moussay đang Ïưu giữ tại Trung tầm Nghiên cứu Văn hóa 
Chăm Ninh Thuận. Riêng về nghệ thuật kiến trúc và điều khắc 
tháp Chăm cũng đã được nhiều tác giả nghiên cứu và công bố 
như H. Parmentier, L. Finot, P. Srern, ƒ. Boisselier, R.C. Majumởdar, 
J.C. Sharma, Cao Xuân Phổ, Trần Kỳ Phương, Ngô Văn Doanh, Lưu 


Trần Tiêu”, v.v.. Thế nhưng viết sách này tác giả không chịu tìm 


TL Parmenrier, “Caractères gếnéraux de Ƒarchitecrure cham”, trang 8EFEC) 


I9Ó1, rr. 245~258; L. Pinot, “La religion des Chams đ”après les monuments”, 8EZEC)], 
I9ỐI, PP. Sietn Zârr du Champa (ancleha dnnam} efr sonvofution  Toulouse 
(Đou}adourec). Planches, 1942; L Roisselier, “Art of Champa”,in Cam 44rr, Published 
n Thatand, River Books Lựd, Bangkok, 2001, RC. Majumdar, Cz/mpa, /story nở 
Cuiture of An Ináfan Coloni! Kingdom ín the Far Easr 2 "“ - f4 '" Cenrury .4.D 
(Book l, !Ƒ !I7) Gian Publíahing House 29/6 Sakati Nagar, Delh:i—L100027, 1943; 
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hiểu những tư liệu nêu trên mà chỉ đựa vào một số bài duy nhất của 
cụ Bố Thuận đã đăng tải trong Tạp san Khảo cổ số 3 (tr. I8). Tuy 
nhiên khi dẫn tư liệu tác giả cũng không viết rõ nguồn tư liệu của 
cụ Bế Thuận đã công bố mà chỉ viết “Tạp san Khảo cổ số 3“ chung 
chung, không biết Tạp san khảo cổ này là của cơ quan hoặc viện 
nghiên cứu nào, xuât bản năm nào?! Tác giả còn viết tên chức vị, 
học hàm, học vị cúa mối nhà nghiên cứu không chính vác. Ví dụ 
nhà nghiên cứu Trần Kỳ Phương những tấc giả viết "Giáo sư Trần 
Kỳy Phương” (tr. 3#). 

Nếu muốn viết về truyền thuyết các vua thần Chăm thì đài hỏi 
tác giả phải nghe, nói, đọc và viết thành thạo tiếng Chăm. Vì hầu 
hết tư liệu này còn lưu truyền trong đân gian và rrong văn bản được 
người Chăm kể và viết lại bằng tiếng Chăm. Thế nhưng, chỉ cần 
đọc trang 15, bài đầu tiên cúa cuốn sách này viết về Nữ thân xứ sở 
“Pô Inưndgar” (tr. 15~19) chúng ra thấy tác gìả viết sai hầu hết tiếng 
Chăm. Ví dụ các từ sau đây: 

-Ò “m# cỹ r Ƒò Pnậ N2gar (Pò Int Nưgar): Nữ thần xứ sở 

nhưng tác giả viết 2 nưndgar 

- e z2 Àf£ /u& Bà Đen nhưng tác giả viết Ä#u/uÈ 

-  mw a" ơx Ƒo Yang 1mâ Thần Cha nhưng tác giả viết 5 Yanamư 

-  “—“ œưwẹ Ớah/aw; Thần Trầm hương nhưng tác giả viết gâu 

- 1m Baganrac: Vật làm lễ của Po Adhía nhưng tác giả viết 

Baignraïc 
- — =8# osAf PO Adhiz cả sự Chăm Ahier nhưng tác giả viết J2 Ha 


- — e2 Đasa/ñh (hoặc Paseh) nhưng tác giả viết axeh 


]LC. Sharma, 7emp/e oøÉ (ampa rn Vietnarn Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội, 1992) 
Cao Xuân Phổ, //4u Khắc Chăm, Nxb Khoa học Xã hội, là Nội, 19Ấ6; Trần Kỳ 
Phương, Đảo Tầng liêu ÁKhắc Đì Nang Nxb Ngoại văn, 1987; Ngô Văn Doanh, 
Tháp cổ Chămpa — Sự thật vì Huyền choa¿ Nxb. Văn hóa 1 hông tín, Hà Nội, I994, 
(tái bản năm 1998); Lưu lrần Tiều - Ngô Văn Daanh, Cứ gìn những kiệt tác kiến 
trúc trong nên V3n héa Chăm, Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà Nội, 2000, 
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Cuốn sách tác giả chỉ viết 24 trang chính văn nhưng chỉ mới đọc 
bài đầu có 4 trang mà đã có nhiều vấn để sai sót nêu trên. Sách 
thực sự viết rất sơ sài, tư liệu tẳn mạn, nghèo nàn, không có hệ 
thống, nhớ cái gì viết cái đó. Cuốn sách không có đóng góp gì mới 
về mặt tư liệu cũng như về mặt khoa học trong lĩnh vực nghiên cứu 
về tháp Chăm ở Việt Nam. Với những lí do nều trên, nhà thơ 
Inrasara đã kết luận rằng: “Bố Xuân Hể với hai ấn phẩm về tháp 
Chàm và Mẫu hệ Chăm được làm một cách sơ sài nên không có giá 
trị khoa học”!. Vì vậy khi đọc và sử dụng tư liệu trong sách này độc 
giả nên Ìưu ý. 


' Inrasara V2n hóa - Xã hội Chăm, Nghiên cứu & MỸ? thoại Nxb Văn học, 
200), tr. 35— 3%. 


SỰ TÁC ĐỘNG CỦA LÀN SÓNG DU LỊCH ĐẾN 
THÁP PO KLAONG GARAI TỈNH NINH THUẬN - 
MỘT CẢNH QUAN KIÊN TRÚC CỔ BỊ PHÁ VỠ 


Vương quốc Champa mất đi đã để lại cho hậu thế hôm nay một 
chuỗi dài di tích đền tháp quý giá trên dải đất miền Trung, trong 
đó có tháp Po Klaong Garai tỉnh Ninh Thuận. Đây là ngồi tháp 
nổi tiếng được giới nghiên cứu lịch sử và nghệ thuật đánh giá là 
ngôi tháp đẹp, còn nguyên vẹn mặc dù đã trải qua nhiều thời gian 
năm tháng, Hiện nay ngôi tháp này là cơ sở thờ tự tôn giáo cúa 
đồng bào Chăm Ninh Thuận mà hàng năm họ vẫn còn thờ cúng 
và tổ chức nhiều nghỉ lễ, hội hè. Tuy nhiên trong những năm gần 
đây, do tác động của làn sóng du lịch đã phần nào gây ảnh hưởng 
đến di sản văn hóa dân tộc, trong đó có trường hợp di tích tháp Po 
Klaong Garal ở tỉnh Ninh Thuận, Việt Nam. 


Kiến trúc tháp Po Klaong Garai cổ 


Tháp Po Klaong Garal thuộc phường Đô Vinh tỉnh Ninh Thuận, 
nằm cách trung tâm thị xã Phan Rang — Tháp Chàm 9 km về phía 
tây bắc, Tháp được xây đựng vào cuối thế kỷ XII đầu thế kỷ XIII dể 
thờ vị vua Champa Po Klaong Garal (Jaya Simhavarman ÏII), Đây là 


% 


một rồng thể kiến trúc nghệ thuật bao gồm 3 ngôi thấp: tháp chính 
(Èal2an pø) cao 2Ö,5%wy tháp cổng (ka/an pabah mbhang) cao khoảng 
8,56m; tháp lửa (sang cuh yang apue) cao 9,3Ìm, Thấp chính còn cố 
nhiều tượng như tượng vua Po Klaong Garaí, tượng thần Siva và các 
vị hộ pháp. Ngoài ra ở phía sau tháp chính còn có mộc ngôi miếu 
nhỏ thờ một phiến đá. Phía trước thắp còn có nhiều bía đá, Linga 
ghi lại nhiều cuộc dâng cúng, sự kiện lịch sử cũng như tiến trình 
đấu tranh của người Chăm vùng Panduranga. Xung quanh tháp được 
bao quanh bằng một vòng thành và mở hướng ra vào cho tín đồ 
đâầng cúng ở phía nam. Toàn bộ kiến rrúc thấp được nằm trên một 
ngọn đổi Trầu (cek ha) và xung quanh đổi này là vùng đất rộng 
có điện tích khoảng 1Ô hecra. Bằng kĩ thuật xây dựng và chất kết 
đính độc đáo, bí truyền, đến nay tháp Chăm vẫn còn mang trong 
mình nó nhiều điều bí ẩn mà con người hiện đại chưa khám phá 
được. Tuy nhiên nhìn tổng thể ai cũng nhận thấy, tháp được xây 
bằng gạch đỏ theo kiểu giật cấp thành nhiều tầng và cuối cùng kết 
túc bằng chóp họn ở trên với hình tượng Linga. Thấp xây dựng 
mở phỏng theo ngọn núi Míeru trong truyền thuyết của Ấn Độ gắn 
với tục thờ thần Siva và các ví vua thần Chăm". Từ xa, nhìn toàn 
cảnh kiến trúc là bức tranh thiên nhiên hoàn chỉnh. Đó là một ngôi 
tháp nổi lên trên đổi cao, đứng đơn độc, trầm mình trong không 
gian tĩnh lặng, hướng rông về nhiều chiều. Xung quanh là những 
bãi cây xương rồng có ích tạo nên mảng màu xanh góp phẩm lầu 
nối bật màu đỏ của cháp Chăm rêu phong cổ kính. Nghệ thuật kiến 
trúc này chẳng những biểu hiện sự hài hòa giữa thiên nhiên và 
kiến trúc mà cho thấy sự tương quan giữa đạo và đời, giữa đời sống 
và cõi chết, giữa hiện thực và siêu nhiên. Đây là một cụm thấp 
hoàn mỹ, đã đạt đến đỉnh cao rực rỡ trong nên nghệ thuật kiến 


trúc, điêu khác Chantpa một thời vàng son ở vùng Đông Nam Ä. 


' Xem chỉ tiết về tháp Po Klaong Garai trong }. Boiselier, “The An oi Champa”, 


Sđdd, tr. 28-68 và JC. Sharma, 7£mpf« o( Champa Pn V?etrnam, Sđủ, tr. 54-55 và 
(I9—I26. 
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Kiến trúc mới trên tháp Po Klaong Garai 


Những ngôi nhà mới 


Vì những giá trị nghệ thuật và lịch sử nêu trên, tháp Po Klaong 
Garai đã được được Bộ Văn hóa - Thông tin và Thể thao xếp hạng 
Di Tích Kiến Trúc Nghệ Thuật vào năm 1979. Từ đó đến nay, thấp 
được sự quản lý của nhà nước mà trực tiếp là Sở Văn hóa ~ Thông 
tin tính Ninh Thuận (Sở VHTTT). Ngày nay tháp này không chỉ là 
nơi thờ phượng tồn nghiêm của dân tộc Chăm mà đã biến thành 
địa điểm du lịch cho khách cham quan. Đây là một chích sách tốt 
của Đẳng —- Nhà nước trong việc vừa bảo tổn vừa phát huy giá trị 
văn hóa Chăm để giới thiệu đến với mọi người. Tuy hiên, trong 
quá trình quản lý, khai thác Sở VHTT' đã cho xây dựng những công 
trình nhà cửa mới trong khu vực đi tích tháp Po Klaong Garaí lầm 
phá vỡ cảnh quan kiến trúc cổ và ảnh hưởng không tốt đến việc 
thờ cúng tôn giáo của dân tộc Chăm trong khu di trích này. Ngày 
nay khi ghế đến tháp Po Klaong Garai, chúng ta không còn nhìn 
nhận được vẻ đẹp của kiến trúc cổ nữa mà di tích này đã bị xâm 
chiếm, lấn ấp bởi những ngôi nhà mới lô nhô (xem ảnh: 3—5). Mặc 
dà những ngôi nhà mới này cố gắng nhái lại phong cách kiến trúc 
cổ của tháp Chăm như chóp và mái ngói màu đó; những đầu hồi và 
Ô cửa hình ram giác, hình lá nhĩ và những cệt trụ vuông bằng xỉ 
măng giả đá với chân để xòe rộng vững chải mô phỏng lại theo 
kiến trúc tháp Chăm nhưng đây chỉ là một cố gắng nhái lại vụng về 
(xem ảnh 5). Do đó nếu xét về mặt nguyên lý kiến trúc, nó vẫn phá 
cách, vì ngôn ngữ tạo hình, tỷ lệ màu sắc, vật liệu, chất cảm của 
những ngôi nhà mới xây này rất đơn điệu, không ăn nhập gì với 
kiến trúc tháp kia. Nhất là những màu đỏ rực rỡ, hình dấc của mái 
và những đường chỉ, đường gờ sắc cạnh sơn màu trắng sáng chói 
phản quang của những ngôi nhà mới đã đối chọi với sắc màu đỏ 
phai và màu xanh rêu phong cố kính của tháp Chăm. Vì thế kiên 
trác ngôi nhà mới xây đã lạc điệu, không đủ đáp ứng nhu cầu sáng 
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tạo về màu sắc và hình khốt để cùng hòa vào không gian kiến trúc 
tháp Chăm cổ, Nhìn vào cnh quan thấp Po Klaong Garai bây giờ ta 
thấy sự mất cân xứng rõ rệt: một bền là tháp cổ Chăm cao vút — 
một bên là những ngôi nhà mới raấi dốc thấp lề tè trông oi óp, xộc 
xch và phản cẩm. Rõ ràng, trong quần thể kiến trúc tháp Po 
Klaong Garai hiện nay đã xây ra sự mầu thuận trong bế cục cần 
xứng giữa kiến trúc cổ và kiến trúc hiện đại. Từ đó dẫn đến việc 
phần nọ kìm hãm, cẩn trổ phần kia, chứ không phải phần nọ bổ 
trợ, tôn tạo phân kía. Vì thế sự tham gia cúa những công trình phụ 
hiệtt đại (những nhà xây mới) ở chân tháp Po Klaong Garai đã thực 


sự phá vỡ kiến trúc tháp Po Klaong Garai cổ kính. 


Cổng thấp mới xây tại Po Klaong Cara! 


Đi đồi với những kiểu nhà mới xây kía là một cái cổng ra vào 
mới xây nầm ở chân đổi tháp ở phía đông. Cổng tháp có hình lá 
nhĩ phình ra to tướng đứng trên hai cột chịu lực không cân xứng. Vì 
vậy trồng cổng tháp có bố cục nặng nề, trơ trọi, võ cớ đứng một 
mình mà không hòa vào được với tổng quan kiến trúc tháp Po 
Klaong Garai mặc dù cổng thấp này có mô phỏng những đường "nét, 
hình khối và màu sắc cúa tháp Chăm như hình lá nhĩ, trụ vuông, 
chân đế cột xòe rộng và màu gạch. Cái sự phí lí của cổng mới này 
do đặt không đúng vị trí của kiến trúc tháp Chăm. Xét về mặt lịch 
sử, đây là việc làm không khoa học và ngược lại với lịch sử kiến 
trúc cũng như tín ngưỡng truyền thống của đồng bào Chăm. Vì khi 
xây cổng tháp mới ở phía đông, họ không dựa vào một tư liệu lịch 
sử hoặc di tích khảø cổ nào. Họ chỉ hiểu mộc cách máy mốc và ạwd 
hồ rằng, do ngôi thấp chính mở cửa về hướng đồng và ngôi tháp thờ 
nhỏ (đối điện với thấp chính mà các nhà khoa học tự đặt là Tháp 
Cổng) cũng nằm ở phía đông cho nên họ xây cổng mới ra vào cho 
đân chúng, khách du lịch ở phía đông. Nếu như thế thì ngày xưa, tại 
sao người Chăm không xây cổng thấp ra vào cho dân chúng ngay ở 


phía đông mà lại xây ở phía nam. Điều này có lý do của nó. Vì rằng, 
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theo quan niệm triết học tám hướng của người Chăm Ahier ảnh 
hưởng Balamôn giáo, hướng đông là hướng mở đâu của sự vận động 
của vũ trụ, của thời gian và là hướng của thần linh. Đây là hướng 
thiêng chỉ dùng cho các vị thần trên cõi thiêng. Vì vậy ngày nay 
các tu sĩ Chăm Ahier trước khi cúng tế phải hướng mặt về hướng 
đông để cầu thần', Cho nên người Chăm kiêng cữ, không đám đi lại 
hướng đồng của thấp vì sợ thần linh bắt. Vì vậy cổng truyền thống 
thường xuyên ra vào cho rín đồ ở tháp Chăm là ở hướng nam (hoặc 
ở hướng khác), chứ không phẩ¡i là hướng đông. Bằng chứng cho việc 
này, ta thấy toàn mặt đôi ở phía dáng của tháp Po Klaong Garai cao 
đựng đứng gần 5Ôm, toàn đá không có một dấu vết xưa nào là có 
cổng và lối ra vào đền tháp ở chốn này? Vì vậy khi xây cổng mới, 
Sở VHITTT tự tiện phá đường và xây dựng bậc cấp lần xuống bằng xi 
măng để khách đu lịch lên tháp theo hướng này. Đây là việc làm 
ngược với nguyện vọng và niềm tin tôn giáo của người Chăm. Bây 
giờ cổng và lối ra vào tháp Chăm rruyền thống ở hướng nam đã bị 
Sở VHTT bịt kín. Do đó môi địp lễ cúng bà con phải đội lễ vật 
ngược hướng, từ hướng nam chuyển sang hướng đóng để dâng cúng 
thần linh, Hơn nữa, đường lên hướng đồng này, mới xây những bậc 
cắp lên xuống gần như dựng đúng theo vách đôi tháp. Việc này 
không những khó khăn cho bà con đi lại trong môi địp cúng tế mà 
còn bất tiện cho khách du lịch khi lên xuống viếng thăm đến tháp. 
Dĩ nhiên cổng mới này lại có lợt cho Sở VHTT về mặt kinh doanh. 
Với đồi cao dựng đứng gần 5Ôm, nó đã che khuất tầm mắt của du 


' Sakaya, “Góp chêm tư liệu Champa về Thánh Địa Cát Tiên (Lầãm Đảng)”, 


Tạp chí Á2#o có đọc, Viện Khảo cổ học, Số 2/ 2004, œ. 54-73; “Hình tượng 
Homkar Chăm trên dì rích lXng Minh Mạng — Huế”, trong sách Những phát hiện 
mới Về Khảo cổ học, năm /997 Nxb KTIIXLH, Hà Nội, 1998, tr, 704—708 và rrong Tạp 
chí Huế Xưa & Nay, Hội Khoa học Lịch sử Huả, Š35 47/2001, tr. 81—84. 

° Chỉ trừ một trường hợp duy nhất, ngày này có một tộc hợ của òng Đăng 
Năng Thọ còn có rục 3 năm tế trâu một lần, mà thịt trâu phát để nguyên con 


khiêng qua tháp nhỏ ở hướng đông để tế thần linh. 
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khách khi đứng dưới chân đổi ở cổng phía đồng nhìn lên tháp. 
Muốn chụp hình và nhìn thấy toàn cảnh tháp, du khách buộc phải 
mua vé để bước lên bậc cấp lên xuống cao gần 5Õm, dài gần lÔÔm 
mới vào thăm được tháp Po Klaong Garai. Cách đây vài năm, cổng 
đi lại truyền thống của tháp này ở phía nam chỉ là đường dốc thoai 
thoải, rất thuận tiện, thoải mãi cho việc đi lại. Khách có thể chạy 
xe lên tận chân tháp, xuống xe hưởng luồng gió nam mát rượi trên 
đôi, đứng chụp hình, nhìn thấy được toàn cảnh tháp Chăm đẹp mắt. 
Có một số khách không cần mua vé lên thăm tháp, vì họ đứng ở 
ngoài công cũng nhìn được toàn cảnh rháp. Đây là một trong những 
lý do chính để Sở VHLT bịt lại cổng tháp truyền thống hướng nam 
này để xây một cổng mới ở hướng đông. Đây chỉ là kiểu làm du lịch 
thô, chưa tiến bộ. Kiểu làm du lịch “đóng cổng để bán vé” mà 
không có dịch vụ nào hỗ trợ cho du khách như tháp Po Klaong 
Garai, bãi biển Ninh Chữ là kiểu kinh doanh dư lịch sv khai mà lối 
làm Ăn văn minh, tiến bộ đã quên đi hàng mấy chục năm may. Du 
lịch ngày nay ở các nước khác, không nói đâu xa ở Pháp, Mỹ mà 
ngay các nước xung quanh ra như Campuchia, thái Lan, Mã Lai, 
Singapore (trừ đi tích Angkor Wat — Campuchia, giá về vào cổng 
đến 20 đôla/người/ngày) thì có nơi họ không còn đóng cổng để bán 
vé nữa như Bảo tàng, Làng cổ Singapore, Làng cổ Nhật Bản ở Kuala 
Lumpur, Bãi biển Pulau Pinang, Mã Lai, Bãi biển Phun Khát, Thái 
Lan. Những điểm này họ mở công tự do để khuyến khích khách 
vào tham qưan không vé (có nơi còn phát phim chụp hình miễn phí 
cho du khách) để qua ảnh chụp mà du du khách có thể quảng cáo 
khu đu lịch của họ đến bạn bè, người quen khắp thế giới. Từ đó họ 
thu hút du khách ngày càng nhiều hơn. Sau đó họ thu tiền du 
khách qua các dịch vụ khác như dịch vụ cho thuê quần áo dân tộc 
chụp ảnh, các trò chơi giải trí xem phim đân tộc, biểu diễn nghệ 
thuật dân gian, nghề thứ công truyền thống, quầy hàng lưu niệm, 
địch vụ xe đưa đón, v.v.. Đây mới là cách lấy tiền của du khách một 


cách tỉnh ví và văn minh, Chúng ta cũng nên lưu ý rằng, đa số 
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khách du lịch đến tháp Po Klaong Garai là tour khách nước ngoài 
và trong số này đa số là người già, về hưu, vì vậy họ có tiển đi nghỉ 
dưỡng. Tour này thường ghé đến thấp Po Klaong Garaì giữa trưa 
nóng Phan Rang trên đường ởi từ Đà Lạt - Nha Trang hoặc Sài 
Gòn — Nha Trang. Vì vậy, làm sao mà khách có thể trèo lên nổi 
bậc tam cấp cao mà Sở VHTTT mới xây để mà xem tháp. Mấy chục 
năm làm công tác văn hóa ở Ninh Thuận, tôi đã chứng kiến, nhiều 
cụ già, chức sắc Chăm và cả khách du lịch nhìn các bậc cấp mới xây 
mà ngao ngán, dậm chân giữa trưa hè nóng bức của Phan Rang, 
không ai muốn lên. Một dịp khác, vào 2002 tôi có chứng kiến một 
ông già người Úc phần nàn với một hướng dân viên (thuộc Công ty 
du lịch Việt Nam đi tour Sài Gòn —- Đà Lạt - Nha Trang - Đà 
Nắng — Huế!) tại di tích thấp Po Klaong Garal chỉ vì ông già này ấm 
ức khi óng đã bỏ công leo lên hết các bậc cấp gần 5Ôm giữa trưa hè 
nóng bức nhưng lên đến tháp chẳng có gì, chỉ có ngôi thấp trống 
vắng với một tượng ông vua Chăm Po Klaong Garai méo mồm, mếo 
miệng và trong tháp toàn mùi hồi của nhang lẫn với mùi nước giải 
và mùi phân dơi. Ông ấm ức phàn nàn với hướng dẫn viên, vì đã 
không thông báo trước tình trạng di tích tệ hại để cho ông phẩi mất 
công đi lên đi xuống. Quả thật như vậy, nếu ai có địp viếng thăm 
tháp Po Klaong Garal ngay bây giờ, khi bước vào khu vực tháp Po 
Klaong như bước vào địa ngục lửa đỏ. Vì khi dừng xe ngay khu cổng 
tháp mới ở hướng đông, trước mắt du khách sẽ là một khuôn viên 
đất hẹp với vách đồi dựng đứng; sau lưng thì bị chặn bởi cái cổng 
mới xây, cao, nặng như thách thức du khách; xung quanh trơ trọi, 
không cây cối; cảnh xe cô đi lại, người bán hàng rong, ăn xin xen 
lẫn với nhóm nhân viên không chuyên nghiệp nhưng kiêm cả hai 
chức trách vừa báo vệ di tích vừa làm du lịch; cộng với sắc màu đỏ 
rực của những công trình mới xây đã làm tăng thêm độ nắng gắt 
của khí trời Phan Rang, gầy cảm giác khó chịu cho du khách. Vì 
vậy, vấn để xây dựng cổng mới trên tháp Po Klaong Garai đã ảnh 
hưởng không tốt đến kiến trúc tháp Chăm, ảnh hưởng đến niềm tín 
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tôn giáo của bà con Chăm, đồng thời việc kinh doanh du lịch cũng 
sẽ thất bại. Hướng cổng đến thấp của người Chăm rất quan Irạng, 
cũng như người Kinh vậy thôi: “toét mắt cả làng cũng vì hướng 
đình”. Vì vậy tốt hơn hết Sở VHTT Ninh Thuận nên mỏ lại cổng 
truyền thống của người Chăm ở hướng Nam, không nên xây dựng 
những ngôi nhà mới trong khuôn viên di tích để bảo đảm đúng 
kiến trúc cảnh quan tháp Chăm về mặt lịch sử; tôn trọng tín ngưỡng 
đân tộc Chăm và tạo điều kiện cho khách du lịch lên xuống tham 
quan tháp Po Klaong Garai được “thuận tiện và thoái mái” — một 
nội dung có tính chât thet chót của du lịch mà ta đang thực hiện. 


Từ đó mà thu hút thêm khách du lịch lầm giàu cho tỉnh nhà. 


Nhìn roàn cảnh kiên trúc tháp Do Klaong Garai hiện nay chúng 
ta không còn thấy được bức tranh đẹp thơ mộng, cổ kính của khu 
thờ phượng tôn giáo trang nghiềm mà với sự không đồng đều về 
phong cách, chất lượng, độ cao, cổng rào, những ngôi nhà mới xây 
kết hợp với những đường dây điện bên đường nẵm san sát, chằng 
chịt bên nhau trước mặt tiền tháp Chăm của những công trình phụ 
mới xây đã gây nên một cẩm giác cho du khách vừa bê bộn, vừa cấu 
thả. K?7ến trúc mới này đã thực sự để lạ? một vết sẹo và làm d[ tật 
một công trình kiến trúc cổ độc đío nởỡi tiếng của nền văn mnh 


Champa mà mọi người đang ngưỡng mộ. 


Giải pháp nào cho việc quy hoạch tháp Po Klaong Garal 


Ngày nay, sự tác động của du lịch đến di sản văn hóa con người 
đang trở thành lần sóng cảnh báo trên toàn câầu'. Một vấn để không 


ai có thể chối cãi là du lịch có rác động tốc đến nhụ cầu giải trí con 
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người, góp phần quảng bá đi sản văn hóa, giải quyết công ăn việc 
làm cho người địa phương và tăng ngàn sách cho nhà nước. Ngược 
lại du lịch có mặt tiêu cực nếu con người khai thác không đúng 
hướng, nó tác động đến di sẵn văn hóa, làm cho di sẵn xuống cấp, 
văn hóa bản địa bị lai căng do ảnh hưởng nhiều luông văn hóa 
khác nhau và ô nhiễm mối trường. Vì vậy, giải pháp khoa học 
nào phải tính đến nhằm làm cho việc khai thác du lịch ả di tích 
tháp Po Klaong Garai là vấn đề phải được tính đến một cách 
nghiêm túc. Không phải cứ nhân đanh xã hội phát triển mà nhiều 
cá nhân, tổ chức cứ thong dong chạy theo lợi nhuận rồi cho rằng, 
phải xây thêm nhiều công trình mới hầu đấp ứng yêu cầu trước mất 
mà quên đi giá trị của nền kiến trúc cổ — cái mà ông cha ta đã góp 
sức xây dựng nghìn đời để rồi bỗng chốc bị lãng quên, tàn lụi hoặc 
bổ qua một bên không cần phải tỉnh đến. Việc này người ta đã vô 
tình làm cho đi tích thấp Chăm xuống cấp trầm trọng và giảm đi 
giá trị văn hóa — lịch sử và giá trị thẩm mỹ của nó. 

Sự thật tháp Po Klaong Garai đang cần nhiều sự đâu tư tôn rạo 
thêm để bồi bổ cho di tích, thu hút khách tham quan du lịch để 
tăng thêm nguồn kính tế cho tỉnh nhà nhưng không phải cứ qui 
hoạch và tôn tạo là xây nhiều nhà hiện đại hoặc là nhà hàng, 
khách sạn ở bên chân tháp Po Klaong Garai. Di tích kiến trúc nghệ 
thuật này chỉ phù hợp với gui hoạch thiết kế theo kiểu sản vườn 
hoặc k¿zên+ trúc cảnh vật hóa để bão đảm tính thẩm mỹ của một 
công trình kiến trúc. Việc này không xa lạ gì với chúng ta. Là một 
nhà quy hoạch hoặc kiến trúc sư ai cũng nhận ra qui luật cơ bản 
này. Hầu hết kiến tríc cổ nổi tiếng mà hiện nay đang được loài 
người bầu chọn vào kỳ quan thế giới sắp tới như Đền Tai Mahal 
(Agra Án Độ), Quần thể kiến trúc Angkor (Campuchia), Đền 
Kyomizu (Tokyo, Nhật Bản), Khu di tích Chichen Ilrzata (Yuecanta, 


' Sakayva, “Văn hóa Dân gian Chăm với vấn để phát triển du lịch”, trong tạp 


chí Văn hóa Nghệ thuật, số 9/2001, tr. 35-01. 
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' v.v. luôn phải nằm độc lập trong một khuôn viên rộng 


Mexico) 
lớn, gắn liền với cảnh quan thiên nhiên, sần vườn, hòn non bộ mà 
không bị chen lấn hoặc bị phối cảnh bởi những công trình phụ 
khác ở mặt tiền để bảo đấm được tính thẩm mỹ và sự hài hòa của 
nó. Trường hợp này, chúng ta cứ thử xem đi tích kiến trúc Angkor 
Wat —- Campuchia ngày nay. Họ bảo tổn kiến trúc cổ rất tốt. Toàn 
bộ kiến trúc này nằm trên một diện tích đất rộng 50 ha. Xung 
quanh di tích là rừng, công viên, bãi cổ xanh và hồ nước. Họ không 
xây bất cứ một công trình phụ nào trong khu di tích này. Tất cả 
nhân viên bảo vệ, hướng dẫn, kiểm soát vé ở đây đều mặc đồng 
phục đứng ngoài trời nắng chang chang để làm việc, chứ họ không 
xây một ngôi nhà phụ nào trong khu di tích cho nhân viên lầm việc 
mà làm phá vỡ cảnh quan di tích. Còn cổng bán vé cho du khách 
cách xa khu di tích gần 2 km. Từ đó mà họ bảo tổn, giữ được không 
gian cũng như hồn vỉa của kiến trúc cổ và hàng ngày thu hút hàng 
ngàn du khách tham quan. Về kiểu qui hoạch kiến trúc này, chúng 
ta còn thấy hầu hết ở kiến trúc chùa chiến ở Việt Nam; kiến trúc 
sân vườn, lăng tẩm ở Cố đô Huế và ngay cả kiến trúc hiện đại ở 
nước ta như Dính Độc Lập (Sài Gòn), Lăng Chú tịch Hả Chí Minh 
(Hà Nội) cũng nằm trong một không gian rộng lớn và trước mặt là 
bãi cổ xanh mượt với công viên nước. Đó là vẻ đẹp cơ bản của 
kiến trúc mà những nhà quy hoạch, thiết kế công trình của thấp 
Po Klaong Garai cần phải chú ý. 

Vì cảnh quan di tích bị phá vỡ cho nên ngày nay khó có thể có 
một nhiếp ảnh gia tài tình nào, ngay cả ngồi trên máy bay chụp 
xuống cũng không thể nào chụp được toàn cảnh của kiến trúc tháp 
Po Klaong Ơarai cổ kính như mấy năm trước. Bởi vì cảnh quan kiến 
trúc của tháp này bây giờ đã bị che khuất và bị phốt cảnh bởi 


những công trình nhà hiện đại mới xây (xem ảnh: 5). Vì vậy di tích 
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kiến trúc của tháp Po Klaong Garai cũng chỉ phù hợp với “qui 
hoạch thiết kế theo kiểu sân vườn hoặc kiến trúc cánh vật hóa như 
các di tích kiến trúc khác. Nếu muốn vậy, khuôn viền thấp này 
phải tạo ra một khu vực biệt lập không dân cư sinh sống, rộng vài 
mẫu đất. Ngoài ngôi tháp chính để thờ trên ngọn đồi cao, chúng ta 
có thể xây dựng vài công trình phụ nhỏ nhưng phải nằm ở đăng sau 
tháp, phía bắc của thấp chính, chứ không phải nằm chấn ngay mặt 
tiền như những công trình phụ mới xây hiện nay. Phần đất còn lại 
với không gian rộng vừa tâm, ở tháp này để xây dựng vườn hoa, bãi 
có, bể cạn, hòn non bộ, bình phong, ao sen, công viên nước v.v.. 
Trên những khu vực, bãi cổ xanh này chúng ta có thể trưng bày 
hiện vật bảo tàng ngoài trời như tượng thờ Siva, Brahma, Vịsnu, 
Abpsara, những tượng Chăm mặc các loại trang phục qua điêu khắc, 
những chiếc xe trâu, những bình gốm, v.v.. Nói chung, ngoài tháp 
thờ chính, phải tạo cho toàn cảnh của tháp Po Klaong Garai một bãi 
đất trống phủ xanh bởi bãi cỏ, vườn hoa và tượng nghệ thuật với 
công viên phun nước trong những buổi sớm chiều khi khách tham 
quan. Làm được điều này là sẽ giảm được khí hậu khô khan cũng 
như nắng gió của vùng Phan Rang ở khu tháp Po Klaong Garai mà 
tạo ra về tươi mát, an bình cho khách du lịch vốn đã chán phong 
cảnh bộn bề của nhà hàng khách sạn, của cuộc sống hiện đại. Bước 
vào đây làm sao như du khách sẽ bước vào thế giới thần tiền tĩnh 
lặng và như vậy thì sẽ vừa phù hợp với công trình rồn giáo tồn 
nghiêm, vừa phù hợp với sự phát triển du lịch cũng như bảo tôn và 
phát triển văn hóa dân tộc Chăm. Đó mới thực sự là nghệ thuật, là 


lịch sử, là văn hóa. 


Tháp Po Klaong Garai là công trình tôn giáo tốn nghiêm mà 
hiện nay dân tộc Chăm còn thờ cúng vừa là một di sản văn hóa quí 


giá của công đồng các dân tộc Việt Nam được nhiều khách quốc tế 
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biết đến. Do đé khi quy hoạch di tích này chúng ta cần phải thận 
trọng tính đến yếu tố lịch sử, dân tộc, tôn giáo và giá trị thấm mỹ 
của nó, không nên quy hoạch tràn lan theo cảm hứng, thiêu khoa 
học mà gây ra hậu quả không tốt về sau. Bởi là một công trình tôn 
giáo cho nên chúng ra cũng không nên nghiêng hẳn về mục đích 
khai thác kinh rế. Vì chính bản thân cúa công rrình tôn giáo cũng 
như chủ nhân của nó rạo ra chỉ nhằm để nhớ ơn cổ tiên, tu dưỡng 
tỉnh chân, tu tâm tích đức và vừa để báo lưu văn hóa cho đời sau 
ngưỡng mộ. Đến viếng thầm tháp Po Klaong Garal, du khách sẽ 
nghĩ đến nơi cầu nguyện ở chốn tâm linh, thư giãn tỉnh thần trong 
cảnh vật nhiên nhiên vên bình hơn là ăn chơi nhảy múa ở nhà 
hàng, khách sạn hiện đại. Nếu ai đó có ý định khai chác nguốn lợi 
kinh tế, du lịch (nhà hàng, khách sạn) nơi đảy, chắc chấn sẽ bị thất 
bại. Thực sự, hiện nay đi tích thấp Po Klaong Garali đang bị thách 
thức và lấn áp bởi lần sóng du lịch mà đòi hồi những nhà khoa học, 
nhà nghệ thuật như điều khắc, kiến trúc, nhiếp ảnh có lương tâm 
phải có trách nhiệm quan tâm, chú ý và có tiếng nói chung để cùng 
góp một phần mình vào việc giữ gìn về đẹp cổ kính của tháp Po 
Klaong C?arai — một đi sản nghệ thuật kiến trúc hiểm hơi còn sót lại 
hàng ngàn năm nay trong di sẵn văn hóa của cộng đỏng các dân tộc 


Việt Nam cũng như của cả vùng Đông Nam A. 


lÚt 


VĂN HÓA ~ XÃ HỘI 


ẢNH HƯỚỞNG CÁC YẾU TỐ TỘC NGƯỜI 
TỚI PHÁT TRIỂN KINH TẾ - XÃ HỘI CỦA 
DÂN TỘC CHĂM Ở NINH THUẬN - BÌNH THUẬN 
CỦA NGÔ THỊ CHÍNH VÀ TA LONG 


Ngô Thị Chính — Tạ Long, Ảnh hưởng các yếu tố tộc người tới 
phát triển kính tế — xã hội của dân tộc Chăm ở Ninh Thuận -— 
Bình Thuận, Nxb Khoa học Xã hội, Hà Nội, 200/7, 439 trang. Ngoài 
phần mở đầu, kết luận, tài liệu tham khảo và phụ lực, sách bao gồm 
5 chương chính như sau: Chương I: Khái quát về điều kiện sinh thái 
và đặc trưng dân cư (tr. I9—26); Chương IĨ: Những yếu tố tộc người 
ảnh hưởng đến sự phát triển kinh tế (tr. 30-81), Chương II: Tác 
động của yếu tố tộc người tới sự vận động và biến đổi của xã hội 
Chăm (tr. 85—133); Chương IV: Biến đổi cúa tôn giáo do ảnh hưởng 
của những nhần tố xã hội (tr. 112-208), Chương V: Những nhân tố 
chi phối quan hệ cộng đồng tộc người (tr. 212-248) 

Nội dung của cuốn sách tập trung nhiều tư liệu, kể cả tư liệu 
điển đã địa phương và một số sách báo nghiền cứu về Chăm đã 
công bố từ trước đến nay để phân tích những yếu tố của tộc người 
Chăm tác động đến sự phát triển kính tế, văn hóa, xã hội Chăm ở 
hai tỉnh Ninh Thuận và Bình Thuận. Đồng thời sách cũng đưa ra 
những khuyến nghị có giá trị nhằm giúp Nhà nước cũng như chính 
quyển địa phương vạch định chính sách đúng cho sự phát triển của 
vùng Chăm hiện nay. 


óo 


Một số lỗi sai của sách 


kỗi tiếng Chăm 


DanaÈ cuh vang apueí - bài kinh đốt thần lửa nhưng tác giả 
viết Nat chuh yang pưt (tr. 145) 

bac kap : Kinh đọc lễ của cả sư Po Adhía nhưng tấc giả viết 
Bai kap (tr. 149) 

famta halang haÌep : múa thoát y nhưng tác giả viết Tanưa 
halong halaup (tr. 148) 

Đam: : lễ (tang hoặc cưới) nhưng tác giả Dam (tr. 46) 

Kapz!: Bò thần Kapil nhưng tác giả viết kapila (tr. 149) 

Thiap bhut: đuổi tà ma nhưng tác giả viết Tiaa pbuh (tr. I5) 
ng yu# : người thổi kèn nhưng tác giả viết Ôn vu (tr. 154) 
lhak adhaong : cột dao để làm lẾ nhưng tác giả viết Kah 
dthông (tr. 154) 

Padang kut : dựng Kut nhưng tác giả viết Patar kút (tr. 155 
Peh mbang Kut: mở của Kút nhưng tác giả viết Pơ băng kút (tr. 155) 
Pọ KuÉ : vị thần Po Kuk nhưng tấc giả viết Po Ku (tr. 156) 
À⁄adn : một chức sắc của Chăm Bàni (Chăm ảnh hương Hải 
giáo) nhưng tác giả viết Muzzin (tr. 163) 

Aulaoh : thánh Alla nhưng tác giã viết Aulaot (tr. l24) 


Đó là những lỗi sai tiếng Chăm điển hình trong sách này mà tác 


giả nên lưu ý sửa chữa trong những lần tái bản sau. 


Một số vấn đề cần thảo luận 


Chưa chọn lọc và kiểm chứng tư liệu Ehi trích dẫn 


Tác giả viết: 
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“Hình ảnh I2 cửa ngục trong lời ông bóng (ong kaing) 
đặn đò các hình nhân...” (tr. l1Š2) (ý này tác giá trích từ Ngô 
Văn Doanh, 1998: 169—187) 


Xin thưa rằng, ông thầy Bóng (Ka-ing) trong lễ “Rija Nưgar “chỉ 
có phận múa và lên đồng”, chứ thầy Bóng không bao giờ đọc kinh 
cho 92/4 (Flĩnh nhân thế mạng). Việc đọc kinh lễ cho S2/2 chỉ là 
thây Maduen (thấy vỗ trống Baranâng) chứ không phải là Ka-ing 
(thầy Bóng) như tác giả Ngô Văn Doanh viết !. 


Tác giả viết: 


"Văn hóa Ấn Độ đã nh hướng sâu đậm tới mọi mặt 
của vương quốc Chămpa cũng như của người Chăm tiền 
Hỏi giáo, từ hệ thếng thể chế chính trị, xã hội tới lịch 
pháp, ngôn ngữ, chữ viết, văn học, nghệ thuật, tôn giáo, 
kiến trúc, đền đài, điêu khắc (Ngô Văn Doanh, 1984)" 
(tr. 141). 

“Các vua Po Klong Girai (I151-1205) và Pô Ramê (1627— 
1651) được thờ cúng dưới biểu tượng mulhalinga[sic] (mặt 
vua được chạm nổi trên thân linga, thể hiện được sự hóa 
thân của Shiva (linga là biểu tượng của Shiva} vào các vị 


vua Chăm (Nguyễn Đức Toàn, 2002: 6O)” (tr. 144). 


Vấn để Champa ảnh hưởng văn hóa Ân Độ, thực ra xét về 
nguồn gốc tư liệu không phải là lời nhận xét cúa Ngô Văn Doanh 
hay Nguyễn Đức Toàn mà từ lâu, bắt đầu cừ đầu thế kỷ XIX khi 
nghiên cứu Champa, các tác giả người Pháp như G. Maspero, 
A. Bergaigne, R.C, Majumdar, H. Parmentier, LFinot, Ph. Stern và 


Ngô Văn I%›anh, tế hộ? chuyên mùa của người Chăm, Nxb “Trẻ, 2006, tr, Ñ7. 
Sách này đã bị Sakaya phậ bình trong bài “Một số vấn đả về sách Lễ hội chuyển 
mùa của người Chăm của Ngô Văn Doanh”, 7ap chí khoa học, Trường Đại học Mở 
Thành phế Hồ Chí Minh, Số 2, 2008, tr. 55-65. 
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[. Boisselier, v.v.. đã có nhận định như trên'.. Nêu ra điều này, để 
các tác giả chú ý rằng, khi dẫn tư liệu nên dẫn tư liệu gốc để dễ 
đàng cho những người đời sau, những sinh viên, nhà nghiên cứu trẻ 


để dàng tra cứu và kiểm chứng. 


Tháng tr: về người Chăm ở nuỐốc ngoài thiếu chuẩn xác 


Trong sách tác giả có đề cập đến tình hình an ninh, chính trị ở 
vùng Chăm. Về vấn đề này tác giá trích từ rguôộct cư liệu khác nhau 
nhưng không kiểm chứng. Bằng chứng, sách của Phan Hữu Dật Ÿ, đã 
bị dư luận Chăm phê bình nhưng tác giả vấn trích dẫn tư liệu từ 
cuốn sách này trong công trình nghiên cứu của tác giả. 

Một nguồn tư liệu khác được tác giả trích dẫn liên quan đến 
người Chăm ở nước ngoài cũng bị viết sai như sau: 

“Nhưng những người đứng đầu các tổ chúc Chăm ở hải ngoại lại 
chủ yếu Chăm Bàlamôn: (..) Chú tịch Liên đoàn Dân rộc Chăm (ở 
Carmnpuchia) là Nguyễn Đở, người Bàlamôn, thôn Tịnh Mỹ (Xã Phan 
Thanh, huyện Bắc Bình)” (tr. 242). 


Đoạn viết trên, tác giả vấp phải hai điểm sai lầm: 


M' VYỂT: Maspero, Le Royauưme de (Champa, Paris: Van est, 1928; A, Bergaigne, 


“ancien royaume de Campa, đans Ïndochine, đapres les inscriptions”, /öurnaÍ 
As/arfoue XL, 1885, pụ.5—105 (C.R. par E.FI. Hamy, in Nevue đEthnographie VII, 
pĐ. 6/—l6Ø), N.C. Majumudar, Champa, itory and Cuture o£ Ấn Tndgian Colon;aÍ 
Kngdơm rn rhe Far FEasr 288 .,]ấ" Century 4.2 (Hook ÿ 77 7T) New Delhi: Gian 
Publishing House, Reprrnred 1985 và Anc/enr ndan Colonfes tn the Far East (VoÈ Ÿ 
Champza) New Delhi Greater India Society Public, 1927 (reprinrted ín 198%); 
E. Aymonter, /eš 7chames et Leurs lelgrons, Paris: Leroux, 1891; F[ Parmenrier, 
“Caracteres generaux de architecture cham”, in 8EZ#£C) Ij 1901, pp. 245-2; L, 
tinot, “la reltgton đes Chams đ'après lcs monuments”, 85EƑEO@ Vol. [, 1901, pp. 12-26; 
Ph, S\ern, Í2zrr đu Champa (ancien Annam/) er son Evolurion, Toulouse (DĐouladoure), 
Planches, 1942; j, Roisselier, “The Art of Champa”, in Cam Arr, Bangkok: River 
Books Ltd publisher, 2001, pp.2Ä~éà. 

?* Phan Hữu Dại, A⁄4ý vân đà ý luận và thực tiễn cấp bách liên quan đến 
mãi quan hệ đân rộc hiện nay, Nxb Chính trị Quốc gia, Hà Nội, 2001, 


1. 


Il.. Nguyễn Đố là người Chăm Hồi giáo Bàni, chứ không phải là 
Chăm Bàlamôn, 

2. Chú tịch Liên đoàn Dân tộc Chăm (ở Campuchia), có tên 
chính thức bằng Tiếng Anh đây du là “Cham National 
Federation of Camabodia” (viết tắc CNF.C) không phải là 
Nguyễn Đế mà là Tiến sĩ Thành Thanh Dãi (Thành Đầà)), 
người Chăm Hồi giáo Bàni ở thôn Phước Nhơn, xã Xuân Hải, 
huyện Ninh Hải, tỉnh Ninh Thuận. Tổ chức này đã bị tan rã 
vào năm 2007, khi Thành Thanh Dãi sang ty nạn ở Thụy 
Điển. Hiện nay Thành Thanh Dãi cũng đã thành lập một tổ 
chức khấc ở Thụy Điển và sau nhiều lần mang tên khác 
nhau, nay đã thống nhất mang tên Hội Đồng Kiều Bào Chăm 
ở Nước Ngoài, tên Tiếng Anh là “The United Cham verseas 
Chams Council” (UC.OC.C). Tả chức này cũng do chính 
Thành Thanh Đãi làm chú tịch. 

Văn để này liên quan đến an nình quốc gia, chúng tôi chỉ xin 

nên một ví dụ sai lầm điển hình như rrên để các tác giả rút kinh 
nghiệm khi sử dụng tư liệu và xử lý thông tín liền quan đến công 


trình nghiên cứu khoa học của mình. 


XMhứng vấn đã khác 


Sách tập trung nhiều nguồn tư liệu, trình bày nhiều lĩnh vực lịch 
sử, kinh rế, văn hóa, xã hội, tín ngưỡng, tồn giáo, an nính.,. của người 
Chăm từ quá khứ đến hiện đại. Tuy nhiên, do trình bày đàn trải, 
chung chung cho nền cuối cùng, cuốn sách chưa đúc kết được những 
vấn đề then chốt, những vấn đề căn bản mà tác giả đặt ra cho độc 
giả dễ hiểu. Chẳng hạn, sách này chưa trả lời đầy đủ, hay nói cách 
khác chưa làm rô khái niềm hoặc định nghĩa rõ ràng: Chăm Ahier 
(Chăm ảnh bưởng Bàlamôn) là gì Chăm Bàn( hay Chầm Awal 
(Chăm ảnh hưởng Hồi giáo) là gì Chăm Islam (Chăm Hỏi giáo 
chính thống) là gì? Hoặc thế nào là sự ảnh hưởng Bàlamôn hoặc Ấn 


Độ giáo? Thế nào là sự ảnh hưởng Hồi giáo? 
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Cuốn sách mặc dù có một vài lỗi sai sóc như đã nêu trên nhưng 
không đáng kể. Phần nối trội của cuốn sách này là rập trung nhiều 
nguồn tư liệu khác nhau về người Chăm, kể cả tư liệu khoa học 
(sách, báo, tạp chí, báo cáo) và tư liệu nghiên cứu rạt thực địa (mô tả, 
phỏng vấn, thống kê). Qua đó, rấc giả đã nêu lên được những yếu tố 
của tộc người Chăm ảnh hưởng đến sự phát triển kinh tế, văn hóa, xã 
hội, tôn giáo của người Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận. Đồng 
thời, tác giả cũng nêu lên những khuyến nghị để các cấp chính quyền 
quan tâm phát triển vùng Chăm bên vững như: Vấn để phân bổ dân 
cư vấn để phát triển kinh tế; vấn đề tổ chức tự quản ở làng xã; vấn 
đề thành lập hội đồng phong rục; vấn để đào tạo và sử dụng nguồn 
thâm lực (cán bộ) Chăm .. Tác giả còn mạnh dạn nêu lên một số 
yếu kém, cũng như “sự thiêu hiểu biết văn hóa và phong tục Chăm 
của giới chức địa phương là người Kinh...” (tr. 137) để từ đó mà chính 
quyền địa phương khắc phục, hiểu thêm về phong tục, tập quán của 
đồng bào Chăm nhằm dễ dàng thuận lợi cho việc quản lý cũng như 
vạch định chính sách phù hợp với vùng đồng bào Chăm. Những 
khuyến nghị mà tác giả trình bày là phù hợp với thực tế cũng như 
nguyện vọng của đồng bao Chăm đang mong đợi vào sự quan tâm 
giải quyêt của Đảng — Nhà nước ta mấy năm qua. Đây thực sự là 
cuốn sách khoa học, tác giả chủ yếu tiếp cận, sử dụng những tư liệu 
nghiên cứu về người Chăm của các tác giả trong nước và ngoài nước 
đã công bố, lắp ráp những tư liệu này lại theo đàn ý của mình. Trên 
cơ sở đó, tác giả mới phân tích, lý giải vấn để, cuối cùng đưa ra 
những kết luận và khuyến nghị rất khả thị, có giá trị phù hợp với 


sự phát triển ở các vùng Chăm hiện nay. 


74 


VẤN ĐỀ TÊN DÂN TỘC, TÊN HỌ VÀ ĐỊA DANH 
CỦA NGƯỜI CHĂM VÀ NGƯỜI RAGLAI 


Vấn để xác định tên dân tộc, tết họ, địa danh của các tộc người 
thiểu số hiện nay ở Việt Nam là vấn để có tâm quan trọng trong 
việc nghiên cứu, xác định bản thể và bảo tần văn hốa của một tộc 
người. Tuy nhiên, từ trước đến nay các vấn đề nêu trên chưa được ai 
để cập. Cách viết, ghi chép về tên đân tộc, tên họ và địa danh của 
các đân tộc thiểu số được các sách báo ở Việt Nam phiên âm, dịch 
nghĩa sang riếng Việt một cách tùy tiện, ảnh hưởng đến văn hóa 
truyền thống và bấn thể của tộc người, đồng thời cũng gầy không ít 
xáo trộn và khó khăn cho việc nghiên cứu, truy tìm ngữ nghĩa gốc 
trong công tác nghiên cứu. Để tìm hiểu về vấn đề này, chúng tôi 
xín nêu lên hai trường hợp điển hình vẻ sự bất cập trong cách viết, 
cách dịch nghĩa tên dân tộc, tên họ và địa danh của hai tộc người: 


người Chăn và qgười Raglai ở Việt Nam từ trước đến nay. 


Tên gọi dân tộc, tên họ và các địa danh của người Chăm 


Tên vùng đất 


Người Chăm có tên tự gọi là Chăm. Tên gọi Chàm, Hời là rên các 
đần tộc khác gọi người Chăn. Còn Champa là rên một quốc gia ở đải 
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đất tiễn Trung từ đèo Ngang đến phía bắc sông Đẳng Nai. Champa là 
một tên chữ Phạn (Sanskrit) chỉ một loài hoa sứ (tên khoa học Michelia 
Charnpacca Linac) ở miền Bắc và hoa đại miền Nam Ấn Độ, được ghi 
đầu tiên trên bia kí cambhuvarman (không rõ niên đại nhưng người ta 
đoán định là vào thế kỷ VI (629-658 Sau CN) và bia Chân Lạp gọi là 
bia Ang Chumnik có niên đại vào thế ký VII (667 Sau CN) †. Sau này, 
vào cuỏi thế kỷ VI[ nr liệu Trung Quốc dịch Champa thành Chiêm 
Thành, rồi có lúc gọi là Hoàn Vương,..ˆ Danh từ Chiêm Thành, Chàm, 
Hồi là không mana ý nghĩa gì cả đối với người Chăm mà chỉ do người 
Việt và Trung Quốc dùng để chỉ người Chăm và Champa. 

Ngoài tên nước, tên dân tộc, người Chăm còn có tên riêng dùng để 
đặt tên cho các vùng đất của hợ. Thông thường địa danh cố cả hai: 
rên Phạn và Chăm. Tên Phạn thường là những địa danh ở Ấn Độ 
được người Chăm dùng để chỉ vùng đất hay tiểu vương quốc của họ, 
còn tên Chăm dùng để đặt tên cho thủ đô hoặc thánh địa. Ví du: 

- - Vùng Inrapura (e): Vùng Huế —- Thanh Hóa, 

- Vùng Ámavati (Đà Nẵng?:; Vùng đất Quảng Nam — Đà Nắng. 

- Vùng Vijaya (57 Zmây): Vùng đất Bình Định. 

- Vùng Khauthara (4/az 7ra2): Vùng đất Phú Yên — Khánh Hòa. 

- - Vùng Panduranga (#zrang—- Padaranø): Vùng đất Ninh Thuận 

~ Binh Thuận”. 

Ngày nay, những địa danh Champa cổ có một số đã biến mất 


hoàn toàn, số còn lại được giữ nguyên tên gốc hoặc bị đọc chậch 


LG, Maspero, Le Roguume de Cham/a Sảd, tr. 2 

Maspero, ⁄e Royaume l3» Champa, Bruxelles, Parí, 1928, tr. 64. 

Xem Ö. Maspero, /e #oyaume k Champna Sảd, tr 24—25; G. Coedés, The 
hlbanized Sates of Southeast Asía (Edited by Walter F. Vella, Translated by Susan 
Brown Cowing), niversity of Malaya Press, Kuala Lumpur — Singapore, 967, tr. 431; 
R.C. Matumdar, Campa, #hocry and Cutture of 4n Indfan› Colonial Kingdom mm 
the Far East ? ND - lốế THỊ Ccntury A.D tBR»sk f !} ?/7} Sảd, tư. 5—6, T. Quach — 
Langle, “Geographycal Setting of old Champa”, in 75c Cam .Seminzr, California 
Department of Eduecarion, November, pp. 21—22. 
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ra âm tiếng Việt (Việt hóa). Chẳng hạn như địa danh Huế được 
đọc chệch ra từ chữ #Ủue của người Chăm có nghĩa là “mài 
hương”. Nha Trang được đọc chệch ra từ chữ 474 7rang có nghĩa 
là “nước tong”; Phan Rang được đọc chệch ra từ /Đirang 
(Panduranga); Phan Thiết là đọc chệnh ra từ chữ “Hamu Àfañithir 
(tuộng Malithit)... 

Riêng từ Đà Nẵng, được một số tác giả cho rằng là đọc chệnh từ 
chữ Chăm: /Z2zkna#k hoặc Đa#ra# muà ra. Tuy nhiên những từ trên 
không có nphĩa trong ngôn ngữ Chăm và cả trong Phạn ngữ và Mã 
Lai mà Đà Nẵng xuất phát từ chữ “nđaknang` (đaknanø) có nghĩa 
là “nguôn?, “#raong ndaknang" là “sông nguồn”. Từ này là tiếng 
Chăm cố, tuy nhiền hiện nay người Chăm ở Ninh — Bình Thuận 
không còn dùng nhưng người Raglaìi ở khánh Phú, Khánh Sơn, 
Khánh Hòa vẫn cần sử dụng rất phổ biến để chỉ tên sông, tên suối 
của họ (Dựa vào tư liệu điền đã Khảo sát Môi trường sinh thái và 
Văn hóa của người Raglai ở Khánh Phú — Khánh Hòa của Trương 
Văn Món và Shine Toshihiko, tháng 7/2010). 


Tên làng (pakr) 


Tất cả làng (palel) Chăm đều có tên gọi riềng theo tiếng Chăm. 
Mỗi tên đều gắn liền với địa danh, nguồn gốc văn hóa và truyền 
thống của làng. Bên cạnh tên tiếng Chăm, các làng Chăm cũng đều 
có tên tiếng Việt do chúng ta tự đặt cho họ và tự dịch từ tên gốc 
mà ra. Chẳng hạn như một số làng sau: 

- _ Làng Namu Craok: Pham": Craok có nghĩa gốc tiếng Chăm là 
“ruộng lỗi, ruộng cuối sông”. Han có nghĩa là ruộng; Craok 
có nghĩa là “lôi, thêm ra, cuối sông, cửa biển”. Làng này có 
tên tiếng Việt là làng Vĩnh Thuận hoặc Bầu Trúc (nay thuộc 
Khu phố 7, thị trấn Phước Dân, Ninh Phước, Ninh Thuận). 
Tên lầng Vĩnh Thuận hoặc Bầu Trúc không có liên quan gì 
đến ngữ nghĩa của tên làng Chăm gốc /#J2mu CraoÈ về mặt 


lịch sử cũng như văn hóa. 
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Làng Hamùu 7anran: Hamu Tanran aaang nghĩa tiếng Chăm là 
“đồng bằng”. /Hamu có nghĩa là “ruộng”; 7anran là "đẳng 
bằng”. Làng này có tên Việt là làng Hữu Đức (nay thuộc xã 
Phước Hữu, Ninh Phước, Ninh Thuận). Làng Hơu Đức không 
liên quan gì đến nghĩa gốc ⁄#⁄2mmu T2nran. 

Lầng Cakjiing: Ca#jaing là tên một bà mẹ Chăm trong truyền 
thuyết vua Chăm Po Klaong Garal. Làng này có tên tiếng 
Việt là Mỹ Nghiệp (nay thuộc Khu phố 1I và 13, thị trấn 
Phước Dân, Ninh Phước, Ninh Thuận) Làng Mỹ nghiệp 
không có liên quan øì đến tên gốc 2#/amg 

Làng BaÍ C2ong: Ba! Cong nghĩa Chăm là “kinh đô, lâu đài”. 
Baf nghĩa là “kinh đỏ, lâu đài”; (32ong là “nối ra, thêm ra, tạo 
ra”. Làng này có tên tiếng Việt là làng Chung Mỹ (nay thuộc 
Khu phố ó, thị trấn Phước Dân, Ninh Phước, Ninh Thuận). 
Chung Mỹ không có liên hệ gì về mặt ngữ nghĩa và nguồn 
gốc với tên gốc Ba/ Cong. 

Làng B2! Rứya Baf Riya có nghĩa là “kinh đô, lầu đài lớn”. Ba/ 
có nghĩa là “kinh đỏ, lâu đài”; &ứza : “lớn, vĩ đại”. Làng này 
có tên tiếng Việt là Bỉnh Nghĩa (nay thuộc xã Phương Hải, 
Ninh Hải, Ninh Thuậu). Bỉnh Nghĩa không liên quan gì đến 
ngữ nghĩa gốc của tiếng Chăm là Øaz/ “/g2. 


Hiện nay người Chăm ở Ninh Thuận còn tất cả 22 làng. Họ sống 


thành từng làng riêng biệt và mỗi làng có tên gọi riêng theo tiếng 


Chăm gốc. Từ thời Nguyễn đến nay, rên các làng Chăm đầu đặt lại 


tên tới theo tiếng Việt ghi trong giấy tờ hành chính như làng Vĩnh 


Thuận, Hữu Đức, Mỹ Nghiệp, Chung Mỹ... Những tên làng mới này 


không có liên quan gì đến văn hóa truyền thống của người Chăm. 


Tân họ của người Chăm 


Tên họ của vua Chăm 


Trong bài viết: “Bàn về họ của Chăm” trong Tagalau ố, Inrasara 


viết rằng: 
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“Họ xưa của các vua Chăm gồm có: 

/NORAA/Indravarman, /⁄/4Ÿ/Jaya Sinhavarma [<Šinhavarman], 
CÑ”€n Satyavarmn, Ä⁄Z⁄44/⁄4/Maha Vijaya ÑỮKÂÄ/ Rudravarman, 
PƯ/URA/ Pudravarman... 

Hôm nay các họ này vẫn còn một số người sử dụng: INRA/Patra 
(biến thái của Indra): nhân vật chính trong Akayet Inia Patra. jJ2y2 
Mírang, /z&yä Danrang; Inrasara; Đuadradhng.. 

Các họ này được phiên âm tiếng Hán thành: 

CHIẾ/(có lẽ do Crì): Chế Mãn, Chế Củ, .. 

Hôm nay ta có C2ế Quốc Minh, €2£Lan Viên, C#2/Linh..." Ì 

Không biết căn cứ vào tư liệu nào tác giá Inrasara cho rằng vua 
Chăm có những họ như trên) Vậy vua Chăm có họ nhữ Inrasara 
viết không? Chúng ta hãy xem xét lại các tư liệu sau: 

Chúng ta biết rằng, vương quốc Champa mất đi không để lại một 
gia phả cụ thể nào cho hậu duệ nghiên cửu, tìm hiểu. Tuy nhiền 
hiện nay, về cơ bản, tên và biệt hiệu của vua chúa Chăm vẫn còn 
lưu lại trên một số nguồn tư liệu có thể giúp chúng ta xác định được 
điều này. Chẳng hạn nhự: tài liệu bia kí còn nằm rải rác ở các đến 
tháp dọc miền Trung Việt Nam; tư liệu chữ Chăm đang lưu giữ ở 
làng Chăm và một phần tư liệu Hoàng gia Chăm hiện đang lưu giữ 
tại Pháp và Mã Lai. 

Cụ thể, căn cứ vào một vài bia kí Chăm từ thế kỷ HH (bía Võ 
Cạnh) và đến bia cuốt cùng thế ký XIV (bia Biên Hòa) bằng Phạn 
— Chăm chúng ta có thể biết một số tên và niên hiệu của các vị 
vua Chăm, Ví dụ bia Batau Lablah ghi: 

"drn /<ưrâng) raa naihna Srí JayAa Sinhavarrnadeva (..) saka II7T” 


(Dring: thằnh, trở thánh; r2/# vua; nam: tên; 57 sáng ngời; E2: 


' Inrasarm “Bàn thêm về họ của Cham”, lập san Z72g4/2u á Nxh Văn nghệ 


Tp Hỗ Chỉ Minh, 2005, tr. 122. 
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thắng lợi; Srnñhz sư tử; varman: danh hiệu cho vua mới lên ngồi; 


dew+z. nam thần; sa&z lịch pháp) 


Ị 


Dịch là: Lền ngôi vua tên (niên hiệu) là Sri Jaya Sinhavarmadeva 
(..) vao năm L/L saka). 


Tương tự như vậy, dựa vào nhiều nguồn bía kí khác chúng ta biết 


các vua Chăm thường có rên và biệt hiệu phổ biến như sau: 


Sri jaya Sinhavarmandeva 
Sri Suryavarmanđeva 

Jaya Sinhavarman ÏlII 
[ndravarman 


Rudravarman 


Maha Vijaya' 


Vậy chúng ta thử phân tích tên các vị vua Chăm thời kỳ này có 


mang 


“họ” không? 

Sri Jaya Sinhavarman dewa = đr¿ sáng ngời + S?nha: sư tử 
+ varmaø: cấp vị dùng cho các vua mới lên ngồi + đeva: 
nam thần. 

Srí Suryavarmundeva = SŠ¡ri: sáng ngời + Sirya: thần mặt trời 
+ varman: cấp vị dùng cho các vua mới lều ngôi + deva: 
nam thần. 

Java Sinhavarman IĨI = jäyz: chiến thắng + Š7nhz sư tử + 
varman: cấp vì dùng cho các vua mới lên ngôi + lII: số lần 
nối ngôi của đồng vua này. 

[ndravarmman = /#z thần + varman: cấp vị dùng cho các vua 


mới lên ngồi. 


Lưu ý: tấc cả rừ trong câu này là chữ Phạn, trừ từ đráng là từ Chăm. Xem Bia 


Barau Tabiah, câu 2, trong Karl—Fletn: Col:to (cd.), Tneecriion o£ Campa, Sảd, tr. 189. 
(Câu tiếng Việt trong ngoặc đơn do chúng rêt địch), 
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Có chể xem các tên vua này trong sách Karl-Hetnz Golzio (ed.), Jnscription 


Oo£ Campa, Sđả. 
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- - Rudravarman = /®u#rz chim thần + ư4rmzn: cấp vị dùng cho 
các vua mới lên ngôi. 

-  Maha Vijaya = M⁄4hz vĩ đại + V7zyz chiến thắng ` 

Xét trên nhiều nguồn bia kí và sử liệu, ta biết rằng: Tất cả vua 

Champa đầu có tên gọi bình thường khi sinh ra và khi lên ngôi | 
vua, ông ta mới chọn tên niên hiệu riêng cho mình, chứ không có 
họ. Ví đụ: 

- Hoàng tử tên là Srí Vidryanandana sinh ở vùng 
Rumnpraukvijava, một khi thắng trận tự xưng vua Panduranga 
vào năm 1190, lấy tên niên hiệu là Sri Suryavarmadeva.. 

- - Hoàng tử tên là Rasupadi lên ngôi vua Champa ở Vijaya vào 
năm l]Ô1, lấy tên niên hiệu là Jaya [ndravarman (V}”. 

Nhĩ vậy, xem xết tên các vị vua Chăm nều trên không có một 

từ, hay gốc từ Chăm nào là mang "họ vua” mà chỉ là mang tên và 


biệc hiệu của vua — thần Chăm thôi. 


Ngoài tên vua Chăm trên bia kí bằng Phạn ngữ nêu trên, sau thế 
kỷ XV (1471 Vijaya thất thú) vương quốc Champa chấm dứt ảnh 
hưởng nên văn minh Ấn Độ bát đầu ảnh hưởng mạnh mẽ Mã lai 
và thời điểm này chưa tìm thấy một tên vua Chăm nào ghi trên bía 
kí bằng Phạn ngữ nữa (bia Biên Hàa thế kỷ XV là bia cuối cùng). 
Thời kỳ này biệt hiệu Po thường gắn với tên vua cụ thể bằng 
riếng Chăm và có một số vua còn mang tên hiệu người MÍãA Lai là 
phố biến. Điều này được ghi lại trong văn bản Chăm bằng chữ 
Chăm Akhar Thirah., Chẳng hạt các vị vua tiêu biểu sau: 


' Tất cả tên, niên hiệu vua vừa rrình bay trên là cên, niên hiệu của Phạn ngữ, 


ảnh hưởng Ấn Độ, 

?Œ Maspcro, Le Noyaume du Champa, Sảd, tr. 165. 
Œ, Maspeto, Fe Ñoyaume du Chainpa Sđd, tr. 165. 
Từ “Pa” cũng đã từng xuất hiện trước thế kỷ XV, nhưng chỉ đứng riêng độc 
lập, không gắn với tên biệt hiệu vua nào cụ thể. Ví dụ, bia Po Klaong Garai ghị: Pu 
EPo Tanah Raya. Xem Karl~Hein: Qol:to (ed), Tnscription öoÉ Campa, Sảd, tr. 123, 
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6 - VHCNC+PR/T1 Ế] 


-  Po Klaong Garai (Po Dermata) 

-  Po Romé (Po Cahya) 

Po Rayak (Po Ku Ramat Tit»k} 

Vậy chúng ta thử phân tích hệ thống vị vua này có vị vua nào 
có họ không? 

- - Po Klaong arat = Đo: biệt hiệu vua thần + Kong [< caongÌ: 

thấp tùng + ra? : rồng. 

- Po Permata' = #z+ perma¿a (gốc từ Mã LaU: đá quý 

- = Po Romề = fo + Nome-ramé (1). 

- - Po Cahya`= #›+ Cañya (gốc từ Mã Lai): hào quang, rực sáng. 

- - Po Rayak = ¿+ Rayak : sóng biển 

-  Pơ Ku Ramat Titu~k Ì = Ø2 ku : vua + Ñ#amat [< karamat] 

(gốc từ Ả Râập): lnh thiêng, thân thánh; 77 {< đatok] 
(Mã Lai): ngài”. 

Cũng như vua Chăm ảnh hưởng Ấn Độ ghi trên bia kí, vua 
Chăm thời kỳ này khi sinh ra chỉ có tên, khi lên làm vua mang biệt 
hiệu riêng và khí viếng thăm Makah (Mã La) lại mang tên Mã Lai, 
Ảnh hưởng Hồi giáo và khí chết đi biến thành vị rhẩn mang nhiều 
tên khác nhau. Điều này còn ghi lại rõ trong văn bản Chăm. Ví dụ: 

Po Romé thuở thiếu thời mang tên ja Kathaot, lên làm vua Chăm 


mang tên Po Romé/Po Ramé, khi viếng chăm Mã Lai (Makah) mang 


L “Tất cả 3 vị Po này là được trích tự văn bản Chăm (VMSI. 14), Dunak Padàng 


nắm mÂÃÊ dom họ Yang Cham (những dấu tích tiểu sử) của các vị thần Chăm. 


*— o ttrmara là tên biệt hiệu vua thần Klaong Garai ảnh hưởng Mã Lai được 


thờ cúng trong lễ Atau (Raja I3ayep, lap Praong). 


Xì €Cjga là tên biệt hiệu vưa thần của Po ERomé ảnh hưởng Mã 1-4i được thờ 


cúng trong lễ Raja (Raja Praong!. 
“bo Ku Ramar 7Wu£ là tên vị thần Po Rayak ảnh hưởng Mã Lai được thờ 
cúng trong lễ Rap. 

3 Tất cÂ 3 vị Do này là được trích từ văn bản Chăm (VMST. 14), 2n2À Pađang 
năm mâk dom Po lang Cbam (những đấu tích (tiểu sử) của các vị thần Chăm. 
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tên Po Cahya. Và khi chết biến thành thân linh được thờ cúng bởi 
nhiều tên và biệt hiệu khác nhau như: Po Romé, Po Cahya, Po 
Gahlau, Cei Sit }, 

Po Rayak thuở thiếu thời mang rên ja Ích Wa, lớn lên trở thành 
vị tướng thời vua Po Romé mang tên Po Rayak khi đìi học Mã Lai 
mang tên Po Ku Ramat Ticuk và chết đi biến thành thân linh được 
thờ cúng với nhiều tên khác nhau như: Po Rayak, Po Ku Ramat 
Tiruk, Cei Praong'. 

Như vậy trong các tên vị vua trên không có một từ, hay gốc từ 
Chăm nào là mang họ mà chỉ là mang tên và biệt hiệu của vua ~— 
thân Chăm mà thôi. 

Rõ ràng xét hai hệ thống tên vua trên, chúng ta tạm thời biết 
tên và biệt hiệu của các vua Chăm trên bia kí trước thế kỷ XV 
thường là có một tên riềng gắn với biệt hiện có nguồn gốc Ấn Độ 
như Indra (chẩn), Rudra (chim thần), jaya (thắng lợi, Sri/Cri (sáng 
ngời), Maha (vĩ đại). Và sau thế kỷ XV, đạc biệt vua, tướng, thân ở 
vùng Panduranga thường mang biệt hiệu Po (vua, thần) gắn với một 
số tên Chăm và Mã Lai, ảnh hưởng Hồi giáo, chứ vua Chăm không 
có họ như Ïnrasara đã viết. 

Điều này chúng ta không có gì ngạc nhiên, vì trên thế giới này 
chỉ có hai nền văn minh có sử dụng tên và họ trong hệ thống tổ 
chức gia đình, đó là nễn văn minh Trung Quốc và Âu Châu. Riêng 
về Champa cũng như tất cả các quốc gia ở Đông Nam Á như Mã 
Lai, Indonesia, Thái Lan, Lào, Campuchia, v.v.. cũng như thế giới 


Hồi giáo thì gia đình vua chúa hay dân thường chì có rên thường 


' Xem văn bản Chăm của EFEO (CM 245, Đàjka! PB Ramé (Truyền thuyết 
Po Ramé) và văn bản Chăm (VMSTT14), Mì thau mang Íei pađang nam maAk yang 
(tiểu sử các vị thắn), tr. 22, 

? Xem văn bản Chăm của EFEO (CAM 24a), /umnáy Po Rayak (tiểu vử Po 
Rayak) và theo văn bản Chăm (VMST.14), Mì rhàu mang Íe† padang ham) ma vang 
(Liều sử các vị thần), tr. 22, 


63 


(Ja Kathaot, Ja Eih WZa), khi lần lầm vua lầm tướng thì mang tên 
thần (Po, Indra), tên thánh (Al, Fatimah), chứ không bao giờ có họ. 
Trường hợp rên của người Hồi giáo thường dùng hiện nay như All, 
[brahim, Farimah là tên thánh chứ không phải là họ của người lsÌarn 
như [Inrasara viết '. Điều này còn được xác nhận bởi Nguyễn Văn 
Luận và Phan Xuân Biên viết lại như sau: “Người Islam không có 
tục đặt họ, mà chỉ có lựa tên mà thôi. Những tên như Châu Sanh, 
Mạch Ly, Danh Sô, v.v... Thực ra không phải họ Châu, Mạch, Danh 
mà do những tên chánh Flosen, Mahli, Yonso được phiền âm hoặc 
biến âm mà thành” `. 

Nói chung, không riêng gì người Chăm mà đa sô các đân tộc 
thiểu số khác ở Việt Nam từ vua quan đến bình dân đầu không có 
họ. Điều này được xác định qua cổ sử Việt Nam, cụ thể trong cuốn 
Quốc Sử Quán Triểu Nguyễn, Mfinh ÀXfệnh Chính Yếu còn ghì lại 
chỉ dụ của vua Minh Mệnh như sau: 


“Thổ-ty ở vùng Cam-lộ, vẫn mạng nặng tục Mường 
Mọi Dân ở đấy chưa có tên họ hàng [Nguyễn, Llé, Trần, 
Bùi Đình,..} mình bạch, Trẫm rhấy rằng: chỉnh đón phong 
tục, cần phải đúng lúc và giáo hóa của vương giả khỏng 
phân biệt loài giòng [tờ lIla} Nhy nhân dân ở đó đã chịu 
giáo hóa của ta, đã ăn bận như ta mà cứ để họ sống mãi 
trong tình rrạng môt người chỉ mang một cát tên trần truồng 
không có họ hàng gì cả Như thế đâu phải là ý niệm “vem 
mọt người cùng một chữ nhân " /nhứt nhí đồng nhân) của 


trầm. VẬy nay cho họ được phép đặt các tên, họ “Ẻ. 


[nrasara, "Đàn thêm về họ của Chăm”, Sảd, tr. 124. 

Phan Xuân Biên (cùng nhöm tác giả), V2ì hóa Chăn, Sđỏ, tr. 2Ô0. 

Quốc %ở Quán Triều Nguyễn, Minh Niánh Chính Yếu, Bầu dịch của tìo`.ng 
Văn He — Nguyễn Quang Tô, Tập VỊ, Quyển 22, 23, 24 và 25, Tỉ sách C3 văn ~ 
Uy ban địch thuật, Bộ Văn hóa Giáo dục và Thanh niên, 1974, rr, 125. 
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Chú giải của dịch giả sách này còn giải thích thêm cho đoạn trên 


như sau: 


“Mày xưa cũng như bây giờ, người thiểu số ở vùng 
thượng du chỉ cố tên mà không có họ. Cho đến khi 
những vùng này được sất nhập vào lãnh thổ Việt Nam frờ 
la} như dưới triểu vua Mfính Mệnh chẳng hạn, rhì mới 
đặt họ theo phong rục Việt Nam như các họ: lang, Sẩm,, 
Thạch-lình, Sn-cốc.. ”'. 


Căn cứ vào toàn bộ những nguồn tư liệu nêu trên, chúng tôi kết 
luận vua chúa Chăm không có họ như người Trung Hoa và người 
Việt (Kinh) mà chỉ có tên và biệt hiệu theo kiểu Ấn Độ và Mã Lai. 

Ö- Tên họ của người Chăm thường dân 

Người Chăm theo chế độ mẫu hệ. Họ định cư theo công xã thị 
tộc. Mỗi làng Chăm được tập họp nhiều tộc họ sinh sống với nhau. 
Mỗi tộc họ là bao gồm mộc nhóm người cùng chung một huyết 
thống được tính từ phía mẹ. Tât cả thành viên trong tộc họ đều 
mang một tên gọi của tộc họ mình; khi chết đi nằm chung một 
nghĩa địa gọi là *¿uø øhun, không được kết hôn với nhau; cùng hưởng 
chung tài sản của tộc họ (ruộng đất, trâu bò, đồ cúng lễ); cùng thờ 
cúng tổ tiên là một “c/ef arzu”" ˆ và những lễ nghi cúng tế thần linh 
liên quan đến tộc họ. Tên tộc hợ của người Chăm thường gắn liền 
với địa danh đất đai, ruộng lúa, cầy cối như kư¿ am// apueí (Kut cây 
me lửa), #u£ phun danda£ (Kut cây Da đá), ghưr đin (Nghĩa địa vùng 
Din), ølur 2 maian (Nghĩa địa vùng nước chùm bầu), ghur ca-nduk 
(nghĩa địa vùng Ca—nduk)... 


Bên cạnh tên tộc họ, mỗi người Chăm đều có tên riêng nhưng 


!. tuậc Sử Quán Triều Nguyên, Minh Mệnh Chính YấuU, Sách vừa dẫn, tr. 125—126. 
° CTetr Ataư là chiếc giỏ đan bằng tre, hình hộp vuông có nấp đậy dùng để 


cẤt gtữ y trang, đổ cúng lễ của rổ tiên, tộc họ. 


Õs 


tên không gắn với họ như “tên họ” của người Việt (Kinh). Bằng 
chứng, tư liệu Hoàng gia Chăm vào thế kỷ XVIII bằng chữ Chăm 
mang kí hiệu P.140 (lốb) còn ghi lại nhiều tên riêng, sổ định để 
nộp thuế cho triều đình. Qua tư liệu này cho thấy tên người Chăm 
chỉ phân theo giới mà không phân theo họ: giới nữ gắn với từ 
Ä#uÈ và giới nam gắn với từ j2 Cụ thể tèn đàn bà thường mang từ 
X#uÈ đi trước và sau đó gắn với một tên riêng nào đó như À/#u* Mĩ 
kaok, Muk Batt, ÁXiuk ƠIn, Muk Tĩh, Muk Katam ... Và tền nam 
thường mang từ j2 và sau đó gắn một tên riêng như j2 77k Kaøoẻ, 
1 Baok W¬, }a Tala Akaok, ja Đay, ja Tupai, jàa im, là Praok và jh 
A/k Wa.. 

Ngoài ra, chúng ta còn gặp một số tư liệu sử Việt Nam viết về 
người Chăm có họ: Ông, Ma, Trà, Chế . Dòng họ này hiện nay còn 
ở một nhóm người Việt (Kinh) - Chăm ở Huế, Đà Nẵng, Bình Định 
như Ông Ích K, Ma Văn K, Chế Thị Hàng H, Trà Công T.. Tuy 
nhiên chúng tôi đã tra cứu và tìm hiểu nhiều tư liệu trên rất cả bia 
kí từ thế kỷ II—XIV và mr liệu hoàng gia Chăm (rừ thế kỷ XVII- 
XIX) được lưu giữ tại Pháp và Mã Lai nhưng không thấy họ Chăm 
gốc nào có tên như trên. Điều này, chúng tôi không có gì ngạc 
nhiên vì như đã chứng minh trên, người Chăm kể cả vua chúa và 
thường đân đầu không cố họ. 

Thế thì một vấn để đặt ra ở đây, họ Ôn, Ma, Trà, Chế từ đâu ra? 
Nếu căn cứ theo Quốc 9? Quán Triêu Nguyên, Àfinh Mệnh Chính 
Yu phì ở trên là các dân tộc thiểu số không có họ, chỉ có tên thôi 
thì họ Ôn, Ma, Trà, Chế không phải là họ của người Chăm như một 
vài rư liệu Việt Nam sau này hay viết. Mà nó chỉ là những ngôi thứ 


bậc trong hệ chống gia đình (hệ thống thân tộc) của người Chăm 


L Từ Á#u£ tròng tư liệu hoàng gia thường viết AfU 


Tư liệu hoàng gia Chăm. Kí hiệu P.14 (16b)}, trang. 2a, 2b (EFEO), 
Nguyễn Văn Luận, Me Chăm Phả: giáo Miền Tây Nam phần Giáo dục và 
{hanh Niền Xb, Sài Gòn, 19274, cị. Hố, 


1 
> 


1 


86 


mà người Việt (Kính) — những người thống kề dân số, ghi số đính bị 
nhằm lẫn là họ của người Chăm theo kiểu văn hóa của người Việt 
(Kinh) sau khi đã bình định xong Champa. Vì lúc đó, trình độ tiếng 
Việt của người Chăm ở làng chẳng bao nhiêu cho nên có thể họ 
khóng hiểu rõ câu hỏi cúa quan lại người Việt (Kinh) đi lầm công 
tác thống kê ghì rên họ vào sổ đình mà trả lời bị sai lệch. Cụ thể là: 
-_ Họ Ôn: gốc từ chữ s ong của người Chám mà ra, có nghĩa 
là: ông nội, ông ngoạt. 
- Họ Ma: gốc từ chữ = rmué của người Chăm nghàĩa là: bà 
nội, ông nội hoặc có thể ra từ øsv= øma# : vnẹ. 
- Họ Trà: gốc từ chữ xŸ J2 của người Chăm để chỉ giới tính 
nam (có thể dịch là ông, thằng), 
- Họ Chế: gốc từ chữ z#? (C£; (chel) của người Chăm có nghĩa 
là chú. Hoặc có gốc từ ri. 

Cha những vấn đề trình bày trên chúng rồi chỉ muốn đưa ra một 
vài +! liệu và sự suy nghĩ riêng của mình để gợi mở cho hướng 
nghiên cứu tiếp theo về tên bọ của người Chăm, đặc biệt chú ý đến 
họ Ôn, Ma, Trà, Chế... 

Còn tên họ của người Chăm hiện nay ra sao? Dựa theo tư liệu 
Quốc ®S Quán Triểu Nguyễn, Àflinh Mệnh Chính Yếu đã nêu trên 
thì các dân tộc thiểu sế ở miền thượng du chỉ có tên mà không có 
họ, vua Minh Mệnh mới ra lệnh cho các dân tộc thiểu số lấy họ 
như người Việt (Kinh). Từ đó người Chăm mang họ tên như người 
Việt (Kinh). Cụ thể sau khi bình định xong người Chăm, Minh 
Mệnh thứ 17 (18377 xuống chiếu bắt người Chàm phải thay họ, đổi 
tên và ăn ruặc theo kiểu người Việt (Kinh). Lúc bấy giờ đàn ông thì 
mang họ cha để đứng bộ định theo rổ quán cha, đàn bà thời mang 
họ mẹ để đứng bộ điền thổ theo chánh quán mẹ, rồi lưu truyền đến 


wœ-l 


nay”. Từ đó đa số người Chăm mang các họ Việt (thực ca là họ 


' Nguyễn Khác Ngữ, ÀZ#ấu hệ Chăm, Nxb Trình bày, Sài Gòn, 1967, tr, 125. 
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Hán) như: Lượng, Sầm, Thạch, Lưu, Hán, Châu, Phú, Dương, Sử, 
Thành, Lộ, Trương.. Trừ các họ vua chúa người Việt (Kinh) thì 
không được lấy đặt họ cho người Chăm như họ Nguyễn, Lê, Lý, 
Trần... Tuy nhiên cũng có một số trường hợp người Chăm nào có 
công lớn với người Việt (Kinh) thì mới được vua chúa, quan lại 
người Việt ban phước cho lấy họ Nguyễn.. Từ lỷ đo này, mặc dù là 
người Chăm qhưng họ lại mang tên họ người Việt trong giấy khai 
sanh nhự: Thành Văn D, Phú Văn H Sử Văn N Phú Văn TT, 
Nguyễn Văn T Nguyễn Thị C.. Tuy nhiên, khi muốn xác định rên 
họ truyền thống, người Chăm không bao giờ căn cứ tên họ rrong 
giấy khai sanh như trên mà họ luôn xác định dòng họ theo huyết 
thống phía bên mẹ (Èkư, ghun) như họ Kứt am¿! apuei (nghra địa cây 
me lửa), Xur phun đanđ2È (nghĩa địa cầy Da đá), CGhưr đĩn (nghĩa địa 
vùng Dịin), đhur Cầna (nghĩa địa vùng Cà Ná)... Nếu ai có tên họ 
kưu, ghur trùng với nhau là người cùng một tộc họ, cùng huyết 
thống, không được lấy nhau, lấy nhau là loạn luân (zøam). Còn họ 
người Chăm sử dụng trong khai sanh, giấy tờ theo họ của người Việt 
hiện nay là vô nghĩa xét về mặt huyết thống mà chỉ để thuận tiện 
trong việc giao dịch đần sự trong hệ thống hành chính hiện hành 
cúa Việt Nam ngày nay mà thôi. 

Nói chung, tất cả những tên đất, tên vùng, tên họ của người Chăm 
kể cả vua chúa, bình dân đầu bị mất, một phần do hậu quả chiến 
tranh phong kiến để lại, mộc phần do việc tự đặc hoặc dịch sang tiếng 
Hán, tiếng Việt một cách tùy tiện trong chính sách đồng hóa thời 
phong kiến, thí dụ như thời Minh Mệnh (1837. Hậu quả của chính 
sách này đến nay vẫn còn gây khó khăn trong việc vác định tên gọi 
dân tộc, địa danh, tên đất, tên vùng và cả vấn đề xác định nhân thân 
cho các tộc người thiểu sế về sau. Cụ rhể liên quan đến tên họ Chăm 


có một số trường hợp sau đây mà chúng ta cần hm ý: 


' Nguyễn Khắc Ngữ, À⁄áu hệ Chăm, Sách vừa dẫn. 
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- Một số tư liệu Trung Hoa, Việt Namt thường ghì và phiên 
âm từ biệt hiệu của vua Chăm là ,%rr/⁄cr¡ thành đế rồi sau 
đó họ biểu như kiểu văn hóa người Trung Hoa và người 
Việt cho rằng 22 là một họ. Thực ra từ .57⁄⁄r; (Chế) như 
giải thích ở phần trên đối với người Chăm chí là một biệt 
hiệu, chứ không phái là một họ, Đây là điểu nhầm lẫn 
đáng tiếc trong lịch sử Trung Hoa và Đại Việt, 

- Ngày nay các dòng họ vua chúa người Chăm không còn 
nữa nên không ai nối dòng để lấy tên biệt hiệu của vua 
Chăm. Tuy nhiên, một số người Chăm do ảnh hưởng văn 
hóa Việt và một phần vì lòng ngưỡng mộ vua chúa Chăm 
mà họ lấy một số tên, biệt hiệu vua Chăm như jaya, 
Sri//Crìi (Chả), Po.. để đặt tên hoặc bút danh của riêng 
mình như Jaya Mata Harei Chê Linh, Musa Po Romé, 
Hansan Po Klaongl, v.v.. nhưng họ cứ tưởng rằng đó là họ 
của người Chăm. 

- Một số trường hợp khác, do muốn khẳng định sắc tổ Chăm 
của mình, nên bên cạnh tên chính thức bằng tiếng Việt 
trong khai sanh, một số người Chăm còn lấy thềm Chăm 
như Inrasara, Cahya Muưlang, Yami, Sakaya, Ariya, Anakhan. 
Tuy nhiên tmuột số người Chăm khác là nhà nhơ, nhà văn, 
nhà biên soạtt chữ nghĩa nhưng vì vô tình, cố ý hay chưa 
hiểu hết ý nghĩa của từ vựng Chăm mà họ đã dùng nhiều 
từ Chăm kiêng ky, báo hiệu những điều không tốt lành để 
đặt tên cho cuốn sách hoặc bút hiệu của hạ. Chẳng hạn: 
Tập san 272ga/uu ố mang tên Ấraung Dung `: tên một dòng 
sông tử biệt (dòng sông chết) trong bài đồng dao Chăm ja 


' Xem thêm Irrasara, “Bàn thêm về họ của Chăm”, Tập san 7Aga/au ố Nxb 


Văn nghệ t/p Hồ Chí Minh, 2ÔÓ5, tr. 122-125. 
È Kraung !12dung, Taea/au á Nxb Văn nghậ, Karề — Ramưwan, 2005. 
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Laow, Ja Lai; bút danh Kayamtưh: nghĩa là chết, tận số, linh 
cữu, xác chết. Bút danh Jalan Riya: đường cái lớn (đường 
cho người đi, xe chạy, trâu bò đi v.v...). 

-_ Một số trường hợp khác thì lấy tên của mình đây đủ như 
tên họ của người Việt (Kinh) như Thành P, Phú Văn H, 
Bá Trung P, Phú T, Nguyễn Văn TT v.v... Những người này 
nếu về sau nổi tiếng thành những danh nhân trong lĩnh 
vực nghiên cứu lịch sứ, dân tộc học, văn chương được Việt 
Nam ghi vào sứ sách, thì khoảng một trăm năm sau nết ai 
đọc sử sách ấy gặp tên Thành P, Phú Văn H, Phú T thì 
không ai biết họ là người dân tộc Chăm, vì họ đã mang 
tên họ của người Việt (Kinh). 

-_ Một số trường hợp người Chăm Hỏi giáo thường lấy tên 
họ liên quan đến các vị thánh Hồi giáo (tên thánh) như 
Fatimah, Ali, Abduloh, Suluman, jamilah.. Đây là những 
tên thánh mà người Chăm Hồi giáo rất ưa thích thường 
ghép với tên của mình. Nhưng khi lầm giấy tờ, khai sinh, 
số hộ khẩu gia đình, chính quyền địa phương phiên âm 
tên họ của họ sang tiếng Việt một cách tùy tiện, mất 
thẩm mỹ có khi xúc phạm đến họ.Ví( dụ: ông Abduloh 
chính quyển tùy tiện phiên ra chữ Việt và tự đặt lại tên 
cho họ là “Chàm Ló” để viết trong giấy tờ hành chính; 
Abubakar viết là Chàm Cơ, Fatimah viết là Chàm Má... 
Thậm chí có tên ngưởi Chăm được chính quyền tự tiện 
viết tắt, rút ngắn đến mức chỉ còn một mẫu tự như 
Chàm S, Chàm Y, Thị A... thay vì viết đúng tên của họ 
như Asarl, Sa(iy, Rafiah.. Thậm chí, các tên thánh như 


Asari, lllas, Atikah, v.v... được chính quyền viết lại thành 


] 


Bài 2 Laow, j2 Lai trong văn bản Chăm lÔÓ, tr. 33—35 trong sách của Thành 
Phần, Dunh mục thư tích Chăm ở Việt Nam, Sđd, tr. 238. 
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Chàm Tâm, Chàm Ếch, Chàm Dấế, Chàm Cá.. Khi mới 
nghe chúng ra để hiểu nhầm nguần gốc của họ tên này 
bất nguồn từ một số loài vật trong khi đó cên của họ là 
những rên thánh có ý nghĩa thiêng liêng. Theo Thạc sĩ 
Định Thị Hòa nghiên cứu về "Họ và rên cửa cóng đồng 
người Chăm lslam ở Nam Bộ” cho biết, người Chăm định 
cư ở Tây Ninh đã gần 30 năm và những số làng Chăm 
mới thành lập sau giải phóng cũng đã hơn 3Ô năm dưới 
sự quản lí cúa Nhà nước Cộng hòa xã hội chú nghĩa 
Việt Nam thế nhưng việc ghi tên, đăng kí hộ tịch chơ 
người Chăm ở đây vẫn chưa được đi vào quy củ, chính 
quyền xã huyện vẫn còn phiên âm và đặt tên cho người 
Chăm tùy tiện mà không tôn trọng tên gốc của họ. Điều 
này dẫn đến việc hiểu sai lệnh nhiều về tên gốc của 
người Chăm, thậm chí xúc phạm đến họ bằng những tẻn 
gọi như “Chàm”. Điều này tác động lớn đến tâm lý tự ty 
của đồng bào và từ đó đồng bào ngày càng mất lòng tin 
vào chính quyển. Vì vậy, việc này mong nhà nước nên 
lưu tầm, nhất là các cán bộ làm khai sanh, hộ tịch, hộ 
khẩu ở vùng Chăm nói riêng hay bất cứ vùng đân tộc 
thiểu số nào nói chung nên học tiếng dân tộc đó để có 
thể ghi tên họ bà con cho đúng, tránh những việc làm 
tùy tiện mà gây nên phản cảm. 

Bên cạnh tên họ, còn một số số địa danh ở vùng Chăm 
ngày nay, một phần còn gắn liền với từ ngữ Chăm như 
Nha Trang, Phan Rang, Cà Đú, Cà Ná.. còn dã dàng để 
chúng ta nhận biết nhưng có một số địa danh khác đã 
chuyển thể sang tiếng Việt hoàn coàn như Bôn — Đà Lãng, 


L Xem Định Thị Hòa, #2 và tên của cáng đổng người Chăm lam ở Nam Ba, 


Luận văn Thạc sĩ Dân tộc học, Trường Đại học KHXH&NV -— Đại học Quốc gia 
Tp l{ô Chí Minh, 2008, tr. [70—177. 
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Bình Định, Hữu Đức, Vĩnh Thuận, Mỹ Nghiệp, Long 
Hương, v.v... thì khoảng một trăm năm sau, không ai có thể 
nhận biết được đó là địa danh, tên đất, tên vùng có nguồn 
gốc từ người Chăm. 


Đó là những vấn để rên họ, địa danh liên quan đến người Chăm 
mà chúng tôi nêu ra đây để người Chăm ý thức được cội nguồn, xác 
định lại đúng đồng họ, tên gốc và quê hương của mình. Hiểu và làm 
đứng những vấn để nêu trên là góp một phần để xây dựng một bản 
sắc, một tàm căn cước riêng của người Chăm, khỏi bị lấn lộn với các 
đân tộc khác trong quá trình hội nhập vào văn hóa Việt Nam và 


trong thế giới đại đồng ngày nay. 


Tên gọi dân tộc, tên họ và các địa danh cúa người Raglai 


Tân dân tộc Ragiai 


Người Raglai có tên tự gọi họ là người Raglai. Từ Raglai có nghĩa 
là “Người sống ở rừng núi” (Urang Raglai) '. Nhưng có một số sách, 
tư liệu, văn bán nhà nước hay viết là Rắc lây. Rắc Lây không có 
ngữ nghĩa gì trong tiếng Raglai và tiếng Việt. 


tàng (palef) của người Ragiai 


Cũng như người Chăm, hầu hết các tên làng/thõn (øz/ej của 
Raglai đều có tên riêng bất nguồn từ tên đải, núi, sông sưối mà tù 
bao đời nay đều gắn liền với họ. Qua 3Ô phiếu khảo sát 3Ô thôn 
Raglat ở 8 xã ở tỉnh Ninh Thuận”, chúng tôi nhận thấy các thôn 
Raglai đều mang tên núi như: thôn Ø2crẩảy (tên một ngọn núi) được 


phiền âm và viết lại trong văn bản hành chính nhà nước là thôn 


'E. Aymonier - Cabaton, 7/cœonnaier Cam — Franczis Sảd, tr. 405. 


? Sakaya, Báo cáo đợt điều tra khảo sát S Thị Raglar tại Ninh Thuận năm 
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Bạc Rây (xã Phước Bình, huyện Bác Ái, tính Ninh Thuận). Ngược 
lại thôn 72/2n [< raiøng| nghĩa là “rừng thưa, bình nguyên” nhưng 
được dịch sang tiếng Việt là thớn Bố Lang (xã Phước Bình, huyện 
Bác Ái, tỉnh Ninh Thuận); thôn mang tên nước hoặc mạch nước 
như thôn #zr2# nhưng được bị đọc chệch thành Hành Rạc (Hành 
Rạc Ïl, ID, thôn mang tên sông suối ((rzoj) như thân (traoh 7Thu 
được dịch Suối Khô và CTraojR Ba¿2u được dịch Suối Đá (xã Lợi Hải, 
huyện Ninh Hải, tỉnh Ninh Thuận), thôn Barzau As25 được dịch 
thôn Đá Mài (thôn Đá Mài Trên, Đá Mài Dưới thuộc xã Phước 
Kháng, huyện Ninh Hải, tỉnh Ninh Thuận). Một số tên làng khác 
của người Raglai ở xã Phước Kháng, huyện Ninh Hải, tỉnh Ninh 
Thuận cũng bị xóa mất hết tên gốc mà được đặt lại tên mới là 
Thôn 1, Thôn 2, Thôn 3. Đa số tên làng của người Raglai nêu trên 
hiện nay không còn nguyên gốc mà đã dịch hoặc phiên ầm ra tiếng 


Việt trong văn bản hành chính nhà nước cũng như trong sách báo, 


Tên họ của người Ragilaí 


Căn cứ vào cổ sử Việc Nam: Quốc Sử Quán Triều Nguyễn, Minh 
Mệnh Chính Yếu đã nêu trên thì người Raglai cũng như người 
Chăm đêu không có họ như người Kinh. Mà theo truyền thuyết thì 
người Raglai sinh ra từ các loài cây, đá hoặc núi như: Pinang (cây 
cau}, Kate (kato): cầy bobo, Chamalaik (dây leo có raấu), batau (patau) 
Asah; đá mài. Điều này cũng giếng như người Chăm. Theo truyền 
thuyết đân tộc Chăm cũng có hai dòng: Pinang (dòng cây Cau phía 
nam Champa} và Li_-u (dòng cây Dừa ở phía bắc Champa)'. Vì vậy, 
Pinang (cây Cau), Katé (katơ): cầy bobo, Chamalaik (dầy mấu), batau 
(patau) Asah: đá tài của người Raglai là chỉ nguồn gốc về dân tộc, 
dòng tộc hơn là chỉ về ho như họ Lý, Trần, Lê, Nguyễn của người 
Kinh. Cụ thể người Raglai mà ông Chamaliaq Rija Tiểng liệt kê gồm 


có các dòng như sau: 


_—G, Maspetro, Le Royaume dự Champa, Sảd, tr. 18. 
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Dòng Pinang: Dòng cây cau, bao gồm các nhánh sau: 
-- Pinang Talik: vỏ rrái cau (pinang: cau; talik: da, vớ) 
- Pinang djăng grac [< arak]: rễ cau, xơ cau 
- Pinang (cim) đhur mbang: cau đơi ăn 


- Pinang trut [<truk] akaok chrai [< trun, turun]: cau lộn đầu 


Dòng Chamaliak: Dòng dây máu, bao gồm các nhánh khác nhau 
như sau: 
- Chamalaik tak cak: dây máu dùng cột đỗ vật 
- Chamalaik akaok kubaw: dây máu kéo đầu trầu 


-  Chamalaik kubaw thu: Dây máu... trâu khô 


Dòng Katơ [< katé]: Dòng cây, hạt Bo bo, bao gồm các nhánh sau: 
-  Katơ baoh sa gah: cây Bo bo có hột ruột bên 
- Katơ nia threh; hột Bo bo trôi nước 


- - Katơ lao (?: hột Bo bo dài bõng h 


Ngoài ra còn có dòng #upur tro bếp; dòng 3⁄2 4sah: đá mài. 

Tất cả những dòng tộc của người Raglai nêu trên, về phương diện 
nghiên cứu văn hóa tộc người, chúng ta có thể địch ra bất cứ thứ 
tiếng nào (Việt, Anh, Pháp) để chúng ta rạm hiểu nghĩa. Tuy nhiên, 
chúng ta không nên lấy ngôn ngữ dịch thuật làm gốc mà khi viết địa 
đanh, nhất là tên họ thì phải giữ nguyên tên gốc của tiếng dân tộc 
đó. Vì tên đất, tên vùng, nhất là tên dồng họ người Raglai cũng nhị 
người Chăm (guep, rian) đều ít nhiều mang ý nghĩa linh thiêng cao cả, 


có quan hệ với nhau về huyết thống, về quan hệ thân tộc. Thế nhưng 


°— ChamaAliadg Rija Tiếng, “Dôi điều nói thêm về các họ của người Raglai", Bái 


tham luận Hai thảo quốc tế Lần l[ về Vấn hốa và Ngôn ngữ Raøgli, Thành phố 
Hỏ Chí Minh, năm 2000, 


94 


khi viết tên địa danh, tên dòng họ của người Raglai chúng ta đều 
địch ra tiếng Việt. Thời Pháp rhuộc trong văn bản hành chính, khai 
sanh, do quan lại của người Việt thực hiện, họ không quan tâm đến 
và viết đúng tên gốc của người Raglai mà rất cả tền họ gốc người 
Raglai họ đầu đặt họ “Man” '. Sau giải phóng (1975), chúng ta có 
khắc phục điều này nhưng chúng ta lại sai lâm trong việc không ghi 
đúng tên họ gốc của người Raglai mà lại ghi theo lời dịch của tiếng 
Việt. Hậu quả của việc dịch họ gốc của người Raglai sang tiếng Việt 
(Kinh) là: càng dịch càng biến nghĩa, càng xa và càng sai Chẳng 
hạn, họ Chamalaik dịch sang tiếng Việt thành họ “Mâu”. Từ này 
đáng lẽ phẩt địch họ “Máu” nhưng thấy từ Máu không đẹp nên họ 
dịch thành “Mấu”; họ Pupur [< habaw] được dịch thành họ “ro” 
(tro bếp) họ Pimang, nghĩa là “Cau” nhưng một số người dịch và 
chuyển sang luôn thành họ “Cao” cho giếng họ người Việt Ỷ. 

Vấn đề đặt ra ở đầy, có phải người Chăm và Raglai rự dịch tên 
(họ) ra tiếng Việt hay không? Qua tìm hiểu chúng tôi thấy không 
có người Chăm, người Raglai nào muôn địch tên họ cúa mình, vì 
dịch như thế sẽ mất gốc, khó mà có thể xác định được nguồn gốc 
đồng họ trong việc kết hôn, cúng kính gia tiên sau này. Việc dịch 
địa đanh, tên họ ra tiếng Việt là do phía chú quan của hầu hết cán 
bộ và mặc đù cán bộ chúng ta có cế gắng đến đâu thì việc dịch cấc 
tên họ, địa danh của người Chăm và Raglai ra tiếng Việt không bao 
giờ sát nghĩa. Vì răng ngôn ngữ Chăm, Raglai và ngôn ngữ Việt là 
hai loại ngôn ngữ hoàn toàn khác nhau. Ngôn ngữ Chăm, Raglai là 
loại hình ngôn ngữ đa âm tiết (hệ Malayo — Polynesia), còn ngôn 
ngữ Việt là ngôn ngữ đơn tiết (hệ Việt — Mường). Hai hệ ngôn ngữ 
này không chỉ khác nhau về mặt từ vựng, ngữ nghĩa, ngữ âm, cú 
pháp mà mặt nào đó nó còn khác nhau về truyền thống văn hóa. 


Vì suy cho cùng, ngôn ngữ là sự đúc kết của một nền văn hóa, Do 


ì mi »” 2 ⁄ h . “Z `" ì . ' 
Từ "Man” có tính miệt thị, họ muốn nối “man đi mọi rợ”, 


?* Trích dẫn theo bài Chamalaia Rija Tiếng, Sách vừa dẫn. 
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đó khi dịch từ ngôn ngữ này sang ngôn ngữ khác thì sẽ xây ra nhiều 
điều bất cập. Tốt hơn về địa danh, tên đất, tên vùng, tên họ chúng 
ta nên viết nguyên và đọc đúng từ gốc theo ngôn ngữ của họ. Người 
Anh, Mỹ, Pháp cũng thế, họ rất không hài lòng khi chúng ta phát 
âm không chuẩn tên họ của họ và càng không chấp nhận khi 
chúng ta dịch tên họ của họ sang tiếng Việt để ghi vào văn bản 
giấy tờ. Điều đáng nói là tình trạng viết, dịch tùy tiện về tên dân 
tộc, địa danh, tên họ của các đân tộc này không mấy ai quan tâm, 
điều chỉnh, sửa chữa ngay từ đầu. Cho nên, đến nay những vấn đề 
này vẫn được sử đụng trong các giấy tờ văn bản pháp quy và cả 
những sách, báo khoa học ở nước ta hiện nay. 

Hậu quả trên, cũng giống ở người Chăm, tên đất, tên vùng, tên 
người của người Raglai khoảng một trăm năm sau sẽ biến đổi hoàn 
toàn. Hiện nay tên dân tộc #247 đã biến thành Rắc Lây, tên làng 
Craoh Thu đã biến thành Suối Khô, tên người Ö2/4U /4sah Mfan đã 
biến thành Đá Mãi Man; Đnzng Thuyên đẽ biến thành Cao 
Thuyên, Chamlaik Tiến đã biến thành Mấu Văn Tiến... Cho đến 
nay, hậu quả này vẫn còn để lại một di căng trong lịch sử Việt Nam. 
Đó là các địa danh, tên đất, tên vùng, rên người của các dân tộc 
thiểu sế được phiên âm và dịch nghĩa trong tư liệu cổ Việt Nam, 
Trung Quốc đều rất khó khăn cho người đọc, nghiên cứu trong việc 
truy tìm, đối chiếu đúng tên gọi, địa danh của tộc người thiểu số 
hiện nay. Chẳng hạn, tư liệu cổ Trung Quốc và chính sử Việt Nam 
ghi, phiên âm hoặc dịch một số địa danh, tên nhân vật liên quan 
đến Champa như vùng Bôn Đà Lãng; thủ lĩnh cúa nhân đân 
Champa là Ku Liên nổi dậy chống nhà Hán ở huyện Tượng Lâm 
vào thế kỷ lĨ; cuộc khởi nghĩa của các dân tộc thiểu số, trong đó có 
người Chăm chống lại nhà Nguyễn vào thế kỷ XVIH-—XIX như cuộc 
khởi nghĩa Tuân Phủ, La Bên Vương, Điền Sư và tên người Raglai 
thì được tư liệu trên viết chung là người Man... Như vậy, địa danh đó 
hiện nay ở đâu? Phong trào khởi nghĩa đó là phong trào nào? Nhân 
vật lịch sử đó tên gốc (tên thật) là gì? Điều này rất khó khăn cho 
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việc truy tìm đữ liệu gốc cho việc đối chiếu, so sánh giữa tư liệu của 
lịch sử Việt Nam và tư liệu cổ Chăm cũng như trong đời sống của 
người Chăm và người Raglai hiện nay. Nếu cứ đà như thế, ngay hôm 
nay nếu chúng ta không thay đổi cách viết mà cứ phiền âm, dịch 
tiếng dân rộc thiểu sế sang tiếng Việt thì chẳng bao lâu, khoảng một 
trấm năm nữa những tư liệu này rất khó để người đọc nhận biết tên 
đất, tên vùng đó là của các tộc người thiểu số trong một quốc gia đa 
dân tộc mà người ta chỉ hiểu là tên riêng và địa danh riêng của người 
Việt (Kinh). Mặt khác, không viết đúng tên dân tộc, tên họ, địa 
đanh, tên đất, tên vùng cúa tộc người thiểu số thì chúng ta chẳng 
những không góp phần vào sự nghiệp bảo tổn văn hóa mà còn làm 


mất gốc, phai nhạt đi văn hóa các dân tộc thiểu số hiện nay. 


Xét từ góc độ Dân tộc học thì tên đất, tên vùng, tên dân tộc, tên 
dòng họ của người Chăm và Raglai, ngoài ý nghĩa thực dụng để 
định danh, phân biệt giữa các dân tộc, các vùng, các dòng họ và 
từng bán thể cá nhân với nhau, nó còn hàm chứa nhiều ý nghĩa 
nhân văn gắn chặt với văn hóa truyền thống một tộc người. Vì khi 
con người hiện hữu, có nghĩa là từ khi cất tiếng khóc chào đời, họ 
đã gắn liền với một tộc người, với địa danh, tên đất, tên vùng, làng 
(palei) và gia tiên, thần thánh của họ. Trước khí đặt tên và đến lúc 
chết đi, họ phải qua nhiều lễ tục khác nhau trong nghi lễ vòng đời 
người. Do đó đối với người Chăm, người Raglal, tất cả những tên dân 
tộc, tên đất, tên vùng, tên một dòng họ, một cá nhân, đầu được lính 
thiêng hóa qua những lễ tục. Vì thế, chúng ta không thể nào viết 
khác hoặc thay đổi tên họ của họ một cách dễ đàng được và tất 
nhiên khi chúng ta viết, phiên âm hoặc dịch tên, địa đanh của các 
dân tộc thì người đọc sẽ hiểu khác. Từ đó sẽ làm mất đi tên họ, 
nguồn gốc của các dân tộc thiểu số và sẽ tạo cho họ sự hụt hãng về 


tính thần với đòng họ, với cộng đồng, với gia tiên và thần thánh. 
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Vi vậy, viết đúng địa danh, tên đất, tên vùng, tên họ trước hết là 
mình thể hiện sự tôn trọng họ, giúp họ tự khẳng định một bản sắc 
văn hóa riêng, một rấm căn cước của riêng họ. Ngược lại, nếu cải gì 
chúng ta cũng dịch nghĩa sang tiếng Việt, lấy bệ qui chiếu văn hóa 
Việt để nhìn nhận, bóc tách các nên văn hóa các dân tộc thiểu số 
khác thì không những không bảo tồn được sắc thái văn hóa riêng 
cửa các tộc người anh em mà còn mở đường cho sự lai căng, pha tạp, 
cho sự tha hóa, mất gốc trong một thế giới đa dạng, phức tạp như 
ngày nay. Muốn lầm rốt điều này, không ai khác chính cán bộ 
nphiên cứu ngành Nhân học, Dân tộc học, các cấp chính quyền 
chúng ta phải ý thức, phải đi tiên phong và nhận thức lại đầy đủ vẻ 
cách viết, cách địch cho đúng các tên đất, tên vùng, tên dân tộc của 


các rộc người thiểu số ở nước ta hiện nay. 
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SỰ LAI CĂNG VÀ SUY THOÁI 
TRONG GIA ĐÌNH VÀ XÃ HỘI CHĂM HIỆN NAY 


Trong những năm gần đây cùng với sự phát triển kinh tế của đất 
nước thì văn hóa Chăm được Đảng — Nhà nước Việt Nam khuyếch 
trương bảo tổn. Tuy nhiên vì văn hóa hiện đại với những khiếm 
khuyết của nó đã ít nhiều tác động không tốt đến vùng nông thôn 
Chăm. Hiện tượng chạy theo lối sống hiện đại, thực dụng, bỏ quên 
cội nguồn bản sắc dân tộc đang nổi lên như một hiện tượng xã hội 
mà cộng đồng Chăm đang lo ngại và quan tâm. Ở phạm vi bài này, 
chúng tôi chỉ xin đề cập đến ba vấn đề lớn nhất có yếu tố quyết 
định đến bản sắc và sự trường tổn của dân tộc Chăm, đó là: ngôn 


ngữ, trang phục và hôn nhân ngoại tộc. 


Về ngôn ngữ 

Dân tộc Chăm là dân tộc có tiếng nói và chữ viết khá sớm ở 
vùng Đông Nam Á mà bia Đồng Yên Châu, thế kỷ IV là một bằng 
chứng '. Đến nay ngôn ngữ này đã tương đối ổn định về cấu trúc 


| 


Thế kỷ lÏ, HÏ người Chăm đã dùng chữ Phạn để viết trên bia kí (xem bia Võ 
Cạnh (Khánh Hòa) rrong Karl Heinz Golzio (ed), Zn«riprron of Campa, Sảủ, tr. l). Từ 
thế kỷ thứ IV, dân tộc Champa dùng chữ Phạn để sáng chế ra một loại chữ Chăm. 
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chữ viết, chính tả, từ vựng và rhừa sức chuyển tải trí thức như lịch 
sử, chính trị, ngoại giao, hành chính, kinh tế, tôn giáo, tín ngưỡng, 
phong tục, lễ nghị, hội hè, v.v.. của một quốc gia Champa rực rỡ 
một thời đã từng tồn tại hơn 15 thế kỷ ở vùng Đông Nam Á!. Đặc 
biệt chữ viết này còn đủ sức diễn đạt và viết nền một nên văn 
chương Chăm nổi tiếng đã để lại cho đời nhiều tác phẩm bất hủ 
như Akayet Đewa Mano, Nai Mai Mang Makah, Ariya Glang Anak, 
Ariva Chăm ~ Bini, Paoh Catuai... Thế nhưng hôm nay, một điều 
trớ trêu là con cháu của đân tộc này đã không còn sử dụng thành 
thạo tiếng nói và chữ viết của họ. Thực trạng và giải pháp cho vấn 
đề này ra sao? Chúng tôi có một phần riêng trình bày rất cụ thể về 
Vấn đề Tiếng nói và Chữ viết của người Chăm nằm ở phần sau 


(phản Ngôn Ngữ) của cuốn sách này `. 


Về trang phục 


Bên cạnh ngôn ngữ, cái biểu hiện sắc thái của tộc người là trang 
phục. 54 đân tộc anh em trong cộng đồng các đân tộc Việt Nam đều 
có trang phục riêng của họ. Thông qua trang phục chúng ta có thể 
biết được tộc người nào? Chúng ta có thể nhìn thấy áo dài xẻ tà, áo tứ 
thân, khăn mỗ quạ, nón quai thao chúng ta biết được người Kinh; 
nhìn thấy khăn phiêu, áo hàng cúc bạc hình bướm bay trước ngỰc ta 


có thể nhận biêt người Thái; nhìn khăn đội đầu, áo quần màu đen 


Chữ Chăm này lần đầu tiến xuất hiện trên bia kí ềng Yên Châu (Trà Kiệu- 
Quảng Nam) vào thế kỷ thứ [V (xem G, Cocdes, “La pÏủs ancienne insriptton en 
languaechame“, Sảđ, tr. 46-49; Abdul Rahman Al-Ahmadi, “Campa dengan alam 
Metayu”", Sảd, tr. 73, 
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G. Maspero, Le Royaume đe Champa, Sảd. 
Fo Dharma, G. Moussay, Abdul. Karim, z1kaver "mra Paưza, AÁavet [bwa Àlano, 
Ni X#tt Mang Áiakah, và Inrasara, Vần học Chăm, Tập II (Trường ca), Sđd, 

Xem cụ thể bài viết Vñfn để sử dụng trêng nói và chữ 2e người Chăm trong 
cuộc sớng hiện nay: Thịk trạng và giải pháp ở phần sau cuốt sách này. 
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viền đỏ, xanh, trắng ở hai ống tay và chân có thể nhận biết là người 
Hmông, nhìn chàng trai đóng khố, ở trần là biết được người Êđê!. Xa 
hơn nữa, ở Mã Lai, ngoài nhóm đân tộc nhỏ, có có 3 dân tộc sinh 
sống chính là người Mã Lai, người Ấn Độ, người Hoa và thông qua 
trang phục của họ, chúng ta có thể nhận biết ngay người nào là người 
Mã Lai, người nào là người Ấn Độ và người nào là người Hoa. 

Trang phục là biểu hiện rõ nhất sắc thái của tộc người. Trang 
phục còn thì dân tộc còn, trang phục mất thì đân tộc sẽ mất. Thông 
thường trang phục thường ngày luôn bị biến đổi theo thời gian 
nhưng trang phục truyền thống ít bị thay đổi. Lịch sử cũng chỉ ra 
rằng, trang phục đề biển đết nhất là ở cánh đàn ông. Đàn ông dân 
tộc nào cũng vậy, luôn ăn mặc theo thời. Thời trước đàn ông người 
Kinh mặc áo đài khăn đống và nữ mặc áo dài truyền thống xẻ hai 
tà hoặc áo tứ thân. Ngày nay trong xã hội hiện đại, người đàn ông 
Kinh không mặc áo đài, khăn đóng nữa mà mặc âu phục, quần tây, 
áo sơ ra, áo vét. Áo dài, khăn đóng chỉ còn hm giữ ở những cụ già 
trong những ngày cúng lễ. Ngày nay, chỉ còn phụ nữ Kinh còn lưư 
giữ áo dài truyền thống mặc ở trường học và công sở. Đây là một 
cách gìn giữ trang phục truyền thống của người Kinh mà các dân 
tộc khác nên noi theo, 

Đối với người Chăm cũng vậy. Trang phục Chăm rất phong phú 
đa dạng và phù hợp với mọi lứa mối và mọi giới. Cơ bản trang phục 
nam giới Chăm thường mặc áo qua (aw Èe", mặc sarong hoặc vấy 
trắng (1nbek akñan), khăn trắng đội đầu và vắt vai (rarak (kak 
AFao#). Trang phục phụ nữ Chăm mặc áo dài bít tà (aw #amei), mặc 
váy (aÈkban), khăn đội đầu (ranrz2 ˆ. Tuy nhiên ngày nay, rrang 


' Xem phần hình ảnh trang nhục của các tộc người thiểu số trong sách Đặng 


Nghiêm Vạn (cùng các tác gi) Erhnfc Mfinorttics in V7etaam, The Gioi Publisher, 
Hanoi, 1993 và Ngô Đức Thịnh, Trang phục c8 truyền các đân tộc Việt Nam ì\Ỷxb. 
VHDT, Hà Nội, 1994, 


°. Sakaya, Nghâ du cổ truyền của người Chăn ở Ninh Thuận, Sd, tr. 87-104. 


TƠI 


phục nam giới của người Chăm chỉ còn ở một vài cụ già ở làng quê 
Chăm, còn thanh niên hầu hết đã mặc âu phục. Riêng phụ nữ 
Chăm trước 1975, mặc áo đài truyền thống Chăm là phổ biến, ít có 
trường hợp phụ nữ Chăm mặc quần bai ống trong làng (palei) Chăm 
và nơi công cộng. Các nữ sinh Chăm: đều mặc áo dài truyền thống 
đến trường. Trước I975, phụ nữ Chăm mặc quần hai ống bị cộng 
đồng Chăm phản ứng, lên án gay gắt. Sau năm 1975, đặc biệt là 
những năm đổi mới gần đây, trang phục phụ nữ Chăm bắt đầu biến 
đối dẫn. Hiện tượng thanh nữ Chăm mặc quần tây, áo sơ mi, mặc 
quần ]ean, áo thun đã đã trở thành phổ biến ở nông thôn Chăm. Ở 
các trường học, một số nữ sinh Chăm bất đầu bỏ áo đài Chăm 
truyền thống để mặc áo dài người Kinh đến trường. 

Thực rế, ngày nay một số phụ nữ Chăm đang đi ngược dòng nền 
văn minh đương thời. Thời trang váy, hiện nay không những đang 
thịnh thành trên thế giới mà đang vực đậy trổ thành mốt (mode), thời 
trang (fashion) của giới sang trọng, quí phái của phụ nữ Hà Nội và Sâi 
Gòn. Trong khi đó cô gái Chăm đang vứt vấy truyền thống của mình 
để lượm lặt mặc lại quần tây hai ống, sản phẩm có cội nguồn rừ cư 
dãn du mục. Lại sao một số cô gái Chăm bây giờ lại lội ngược đòng 
văn minh? Một bé gái Chăm đã vô tư hỏi cha mình như vậy. 

Hà ơi, 
Sao người HÀ Nói lại mặc váy Chăm... 
VÀ sao cô gát Chăm lại mặc quần như người Tây? 
lặng thính. 
L do thời trang con ạ 
V3 bão lòng cha tan xuống sóng hồn con... 
Nguyên nhân nào dẫn đến một số cô gái Chăm thích mặc quần 


hai ống và áo sơ mi Nguyèn nhân nào dẫn đến một số nữ sính 


'_— Thơ Tìnjh rự Cha Còn của Trầm Ngọc Lan, trong Tập san 724øa/au J7 Hội 
Văn học nghệ thuật các dân rộc thiểu số Việt Nam, 200], tr, 49. 


1O 


Chăm thích mặc áo đài người Kinh đến trường? Có muôn vàn lý do 
khác nhau nhưng có nguyên nhân chính là do họ muốn trở thành 
người Kinh và một phần khác là do thị trường hiện nay có nhiều 
trang phục mẫu mã đẹp. quân hai ống, áo sơ mi, áo thun đễ mua, để 
may, dễ ruặc và thuận tiện cho việc đi lại hơn là áo đài truyền 
thống. Đó là lý do cho những cô gái Chăm thích mặc quần hai ống 
và áo sở mí, Tuy nhiên còn một số trường hợp khác nữ sinh Chăm 
thích mặc áo đài truyền thống của người Kinh thì khòng biết rõ lý 
do gì? Họ muốn mặc áo cho giống người Kinh, hòa đồng với người 
Kinh và chối bổ mình là Chăm chăng? 

Những năm sinh sống ở khu tập thể Phan Rang, tôi chứng kiến 
một trường hợp. Mỗi buối sáng những ngày đầu năm học mới ở cấp 
ba, mẹ con một có gái Chăm cứ cãi vã nhau về chuyện mặc áo đài 
truyền thống. Mẹ thì muốn con mặc áo đài truyền thống Chăm đi 
đến trường; ngược lại đứa con gái lại thích mặc áo đài người Kinh. 
Mỗi lần mẹ bảo mặc áo đải Chăm cô gái ấy cứ vật vã khóc lóc và 
biện hộ rằng mặc áo đài truyền thống Chăn rất khó đi xe đạp đến 
trường mà mặc áo đài Kinh thì đã hơn. 

Lý do cô gái nêu trên có chính đáng hay không? Nếu nói vậy: 
những cô gái Chăm từ xưa đến tay và đặc biệt những nữ sinh 
Chăm trường Po Klaong Phan Rang vẫn mặc áo đài Chăm từ làng 
quê đến Phan Rang để học thì sao) Để tả lời điều này, chúng tôi 
xin đưa ra một ví dụ cụ thể về trường hợp các nữ sinh người Mã Lai 
làm đẫn chứng. Hiện nay phụ nữ Mã Lai đặc biệt những nữ sinh, 
sinh viên người Mã Lai vẫn mặc váy, áo đài bít tà truyền thông 
giống như áo đài Chăm, đầu đội khăn, đội nón báo hiểm phóng xe 
Honda như bay trên đường cao tốc đến trường thì sao? Tại sao, phụ 
nữ Míã Lai mặc váy, áo đài truyền thống cũng như người Chăm 
nhưng họ lại đi xe được, còn phụ nữ Chăm lại không? Vì phụ nữ 
Chăm không chịu may váy, áo đúng kiểu áo váy đài truyền thống, 
khổ rộng như ngày xưa, giống áo người Mã Lai bây gìồ (aw dua 


Baonø) mà muốn may áo dài khổ bẹp, mặc bó sát người cho nổi 
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những đường nét cơ thể giống như áo dài Kinh. Vì lý do này mà 
những cô gái Chăm nào mặc áo đài truyền thếng øØø p7 (hippie) quá 
thì khó có thể đi được xe đạp hoặc xe Honda. Chúng ta biết trang 
phục luôn tự thích nghì với điều kiện thời tiết và cuộc sống. Nếu cô 
gái Chăm nào muốn mặc áo đài truyền thống Chăm mà đi được xe 
Honda thoải tái thuận tiện thì nên may váy và áo đài khổ rộng, đặc 
biệt là may váy có đường xếp chồng nhau bên hông để có thể co giãn 
phù hợp với kích thưếc trong việc đi đứng, sinh hoạt hàng ngày, 
giống như kiểu áo váy truyền thống của người Mã Lai hiện nay. 

Ngày nay không chỉ một trường hợp cô gái Chăm nêu trên thích 
mặc áo đài người Kinh đến trường trên đường phấ Phan Rang mà 
trên đường làng quê xa xôi, chúng ta có thể đã dàng thấy lác đác 
một vài cê gái Chăm tốc quăn, đa đen, môi dày, chân đen màu gà 
rừng (/a2ka! manuoÈ gía) nhưng lại mặc áo dài Kính đi tung tăng tự 
hảo với tà áo đài bay phất phới. Những cô gái này đích thị là người 
Chăm gốc, ít nhất 3 đời nhưng nếu chúng ta có gặp cô ấy chào hỏi 
bằng tiếng Chăm thì nhất định cô sẽ trả lời bằng tiếng Việt. Vì cô 
đã chối bỏ mình là Chăm ngay từ lúc ban mai khí bất đầu khoác áo 
dài người Kinh đến trường. 

Không riêng gì các nữ sinh Chăm mặc áo đài Kinh đến trường, 
mà đa số những cô gái Chăm trẻ hiện nay đi đến công sở đều mặc 
quần tây, áo sơ mỉ; một số khác mặc váy, áo sơ mí, Đặc biệt, trong 
đám cưới Chăm hiện nay, hầu hết cô dâu chú rể không mặc trang 
phục truyền thống Chăm như trước năm 1975 mà đa số chú tể mặc 
áo vét và cô đâu mặc áo cưới Hàn Quốc cũ kĩ đã ngả màu cháo lòng 
được thuê ruướn từ cửa hàng quê mùa của người Kinh. 

Một hiện tượng khác cũng đáng quan tâm, ngày xưa, từ dân thường 
đến quan chức người Chăm kể cả người Kinh đều mặc trang phục 
truyền thông Chăm khi lên tháp dự lễ Katé. Đây là điều bắt buộc theo 
phong tục của người Chăm, Nhưng ngày nay, tục này không còn nữa 
mà có đến 8% những người dự lễ, không tiêng gì người Kinh mà cả 
người Chăm, đặc biệt một số cô gái Chăm đã lột bỏ áo đài truyền 
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thống để mặc âu phục lên thấp dự lễ Katé '. Vì thế ngày nay, khi nhìn 
toàn cảnh ngày hội Katé với đòng người lai căng không còn mang đậm 
bản sắc dẫn tộc Chăm mà giống như toàn cảnh lễ Chùa Hương ở miền 
Bác, lề Núi Bà Đen ở Tây Ninh trong dịp Tết Nguyên Đán. 

Trang phục truyền thống là biểu hiện sắc thái văn hóa tộc người. 
Tuy nhiên nó có thể biến đổi theo thời gian và phù hợp với thời đại. 
Những có gái Chăm thích mặc quần tây, áo ý mi hoặc mặc áo dài 
Kính đi đến truờng chỉ có vài trường hợp lẻ tẻ, mới xuất hiện những 
năm gần đây, không phổ biến lắm. Bên cạnh đó, ngày nay đa số nữ 
sinh Chăm vẫn mặc áo đài truyền chống Chăm đến trường, một số 
phụ nữ Chăm khác vẫn mặc váy đến công sở làm việc; những bà mẹ 
Chăm vẫn mặc áo dài Chăm đủ sắc màu như đỏ, xanh, lam, vàng, tím, 
đầu đội thúng mủng đi hiên ngang như muốn khẳng định bản sắc và 
sự hiện hữu của dân tộc mình giữa phố thị Phan Rang hào nhoáng. 
Đấy mới gọi là bản sắc, bản lĩnh dân tộc. Điều này cho thấy trang 
phục Chăm vẫn còn sức sếng. Tuy nhiên, một vấn đẻ đặt ra ở đây: 
Trang phục Chăm có tồn tại cùng với tộc người Chăta trong tương lai 
hay không? Câu trả lời này thuộc về giới trẻ phụ nữ Chăm hôm nay 
và cả cộng đồng Chăm. Vì trang phục đân tộc biểu hiện rõ nét nhất 
ở phụ nữ. Trang phục phụ nữ mất đi thì bản sắc dân tộc sẽ mất. 
Chúng ta còn hỉ vọng gì ở tương lai hay không một khi ngày nay đã 
có một số phụ nữ Chăm thay đối và chối bỏ trang phục truyền 
thống của dân rộc mình để miặc quần tây, áo sơ mi và mặc áo đài 
người Kinh. Phải chăng đây là dấu hiệu của sự suy thoái và biến 
mất của trang phục truyền thống Chăm trong những thế kỷ tới. 


Vấn đề hôn nhân Chăm - Việt 


z, 


Trong lịch sử đã xảy ra sự hôn nhân Chăm — Việt đáng chú ý: 
Vua Jaya Sinhavarman II[ (Chế Mân) cưới Huyền Trân công chúa 


L Xem trang phục lễ hội trong sách Sakaya, Lễ hộ/ của người Chăm, Sảad, tr. lÔI. 
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vào thế ký XIV (năm I13Ó6) và vua Po Romé cưới công chúa Ngọc 
Khoa vào thế kỷ XVII, Cả hai cuộc hôn nhân này đầu tiền mạng 
thắm tình hữu nghị Chăm — Việt nhưng hồi cuối lại trở thành bi 
kịch của lịch sử. Vua Chăm Jaya Simhavarman chỉ chung sống với 
với Huyền Tràn công chúa một năm rồi bị mắt không rõ lý do. Sau 
đó công chúa Huyền Trần không chịu tang chẳng mà lại tìm đường 
trồn thoát cùng người tình cũ của mình là Trần Khắc Chung về lại 
Đại Việt '. Vua Po Romé chung sống với công chúa Ngọc Khoa lâu 
hơn nhưng cuối cùng công chúa Ngọc Khoa cũng bị lịch sử Chăm 
kết ấn là nhân vật gián điệp gây tai họa cho Champa. Cuối cùng 
theo truyền thuyết công chúa Ngọc Khoa bị Po Romé đạp chúi đầu 
xuống một cánh đồng hoang vắng, rồi trở thành tượng đá màu trắng 
nằm ở cánh đồng Và Bổn (/mu ĐBru) gần tháp Po Romé (Ninh 
Thuận) ngày nay mà không ai thờ phượng”. 

Trong lịch sử Chăm — Việt, không chỉ có hai cuộc hôn nhân trên 
Inà trong quá trình Nam Tiến của Đại Việt, từ Đèo Ngang cho đến 
Bình Thuận đã xấy ra nhiều cuộc hôn nhân. Sau khi bình định 
Champa xong (vùng Huế - Đà Nẵng — Bình Định), những binh sĩ 
của Đại Việt không trở về lại quê hương yêu dấu của mình mà ở lại 
luôn vùng đất Champa lấy vợ Chăm và sinh con để cái đến ngày 
nay. Bính sĩ Kinh lấy vợ Chăm quá nhiều đến nỗi vua Đại Việt 
phải ra chỉ dụ cấm đoán. Vấn đã này được sách sử Việc Nam xấc 
nhận: Hiến Tông Diệu Hoàng Đế, KỈ Mùi năm thứ 2 (1499) (Minh 
Hoàng trị I2), tháng 8 ngày mống 9, có chiếu rằng: “Từ nay trở đi, 


L Nguyễn Thị Lệ Thị, Thư ch cế Việt Nam viết về PXng Nam Á - Phần 
Chiêm Thành, Thủy Xá, Miến Điện, Chà Và, BHXH Việt Nam - Ban Đông 
Nam Á, Tài liệu lưu hành nội bộ, Hà Nài — 1978, cổ 44 và 99; Dặng Thu (Chủ 
biên), Cuộc đi đân của người Việt từ thế tỷ X đến giớa thế tỷ XJX, Phụ san của 
Tạp chí Mghrán cứu lịch sử, (994, tr. 43, 

?- Bá Văn Bổn, “Tượng C»ng chúa Ngọc Khoa: Sự thật và huyền thoại”, V#» 
hóa các ân rậc Mình Thuận, Sế 1I, 1999, tr. 4—5. Hiện nay tượng công chúa Ngọc 
Khoa đang được lưu giữ tại Đảo tàng Ninh luận. 
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trên từ thân vương, dưới đến nhân dân, đều không được lấy đàn bà 
con gái Chiêm Thành làm vợ để cho phong tục được hậu” '. Chắc 
có lẽ vì nguyên đo rrên mà ngày nay người Chăm ở Huế, Dà Năng, 
Bình Định... ngoài số bị chết chác trong chiến tranh, số còn lại bị 
lai hết người Kinh nên không còn dấu vết gì là người Chăm chăng? 
Tiếp nối lịch sử, ngày nay, sự hôn nhân giữa Chăm — Việt còn 
thấy phổ biến ở Phan Rí (Bình Thuận) mà sẳn phẩm của hón nhân 
hợp chúng này do đàn õng người Việt lấy vợ Chăm cho ra đứa ra 
con lai đời thứ nhất, thứ hai, thứ ba mang hai đồng máu Việt — 
Chăm gọi là Kinh Cựu”. Riêng ở vùng Chăm Phan Rang, hiện tượng 
hồn nhân hỗn hợp này chưa phổ biến, vì vùng Chăm nây vẫn còn 
lưu giữ luật tục Adatr của họ rất nghiềm khác. Luật tục (adar) Chăm 
cấm đoạn sự hôn nhân ngoại tộc, chẳng những cấm người Chăm 
Ahier (Chăm ảnh hưởng Bàiamỏn) kết hôn với Chăm Bani/Awal 
(Chăm ảnh hưởng Hồi giáo) mà cấm hẳn người Chăm kết hôn với 
người Kinh”. Tuy nhiên, ở vùng Chăm Phan Rang, hôn nhân ngoại 
tộc cũng đã xây ra một số trường hợp. Riêng hôn nhân giữa người 
Chăm Ahier và Chăm Bani vẩy ra tính đến nay đã có hơn 4Ö đôi. 
Họ vẫn lập gia đình, sinh con đả cái, lãm ăn, sinh sống nhưng tất 
khó khăn trong việc sinh hoạt cộng đồng theo luật tục (ađdat) như 
nêu rrên”. Riêng người Chăm kết hôn với người Kính, nếu tính từ 
thời Pháp thuộc đến nay chỉ xây ra đối với đàn ông Chăm lấy vợ là 
người Kinh. Trường hợp này không phổ biến, chỉ xây ra khoảng 5Ô 
crường hợp, đa số là những trí thức Chăm, vì họ có điền kiện đi học, 
đi làm công sở với người Kinh, sau đó lấy vợ người Kinh. Cụ thể là 


L Nguyễn Thị Lệ Thị, Thơ (ch cổ: Việt Nam viết về Ding Nam Á — Phần 
Chiêm Thành, Thủy Xá, Miến Điện, Chà Và, Sđa, tr, 63. 

? "Thực ra cụm từ “Kinh Cựu”, [à từ dùng để chỉ: người Kinh thời nhà Nguyễn 
nhập cơ đầu tiên vào đất Bình Thuận — Panduranga sinh sống với người Chầm. Ngày 
hay cụm cừ này được người Chăm dùng để chỉ những đứa con lai Chăm — Kinh, 

Phan Đăng Nhật (Chủ biên), Luật tục Cham và Luật rục Ragalar XÌd, tr. |41—142, 


Phan EXng Nhật (Chủ biên), Luật tục Chăm và Luật rục ltagali Sảd, tr. 143. 
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những cá nhân và gia đình trí thức Chăm sau đây có người hàn là 
anh em hoặc con cháu mình có vợ hoặc chồng là người Kinh như 
Quảng Đại G, Quảng Đại H, Quảng Văn Ï Nguyễn Văn K, Phú L, 
Thành M, Thành Văn N, Chế Š, Từ Công T, Sứ Thị U, Mã Đình V, 
Lam Quang Y và nhiều người khác nữa không chế kể hết ở đây. 
Riêng trường hợp con gái Chăm lấy chồng người Kinh ở vùng Chăm 
Phan Rang trước 1975 rất hiếm nhưng hiện nay đã xuất hiện tải rác 
ở làng Chăm: như Văn Lâm (Palei Ram), Thành Tín (Palei Cuah 
Patih), Bầu Trúc (Paleí Hamu Craok), Mỹ Nghiệp (Palei Caklaing) và 
Hiếu Lễ (Palei Caok), v.v.. Trong đó đáng chú ý ở làng Thành Tín có 
trường hợp con gái của tu sĩ Po Acar (tu sĩ Chăm Bani — ánh hưởng 
Hải giáo) và làng Bầu Trúc có con gái của tu sĩ Basaih (tu sĩ Chăm 
Ahier — ảnh hưởng Bàlamôn giáo) cũng lấy chẳng người Kinh. 

Những cặp hôn nhân Chăm -— Kinh trên là hôn nhân không 
cùng sắc tộc, khấc tôn giáo, khác văn hóa. Tất cả họ đêu có lí đo 
riêng. Iuy nhiên, vấn để quan trọng là họ sinh sống, thích nghi và 
hòa nhập với cuộc sống trong công đồng người Kinh hoặc người 
Chăm ra sao! Con cái họ sẽ trưởng thành như thế nào trong gia 
đình hợp chủng này? Kết quả này chưa có dự án nào nghiên cứu và 
cho số liệu cụ thể. Tuy vậy, ngày nay mọi người đều nhận thấy, 
theo luật tục (adat) Chăm đa số đàn ông người Chăm khi lấy vợ 
người Kinh thì thoát ly quề Chăm. Họ mất đi quyển lợi và nghĩa vụ 
trong gia đình và cộng đồng của mình như không được tham gia 
cúng lễ trong gia đình, tộc họ; không được tấm rửa thì hài cho cha 
mẹ để báo hiếu khi cha mẹ mất; khi tuổi về già hoặc chết, thân 
xác của họ được đưa SỆ cho người thân, họ hàng Chăm làm đám 
tang và dĩ nhiên, cuối cùng linh hẳn của họ không được nhập 
chính — nghĩa địa của tộc họ mẹ mà chỉ nhập vào Xr phụ (Xz 
E¡hmn) đối vái Chăm Ahier và năm ở Z72Èk2/ Ghur đối với Chăm 


| 


Phan Đăng Nhật (Chủ biên), 11⁄2? rục ChAm và Luật tục Ragalzr, Sẵd, tr. 141—142. 
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Bani '. Riêng phụ nữ Chăn lấy chồng người Kính, họ cũng thoát ly 
quê Chăm theo chồng, họ giã từ chế độ mẫu hệ đề về làm dâu xứ 
người với một rập tục, cách sinh hoạt gia đình, nghì lễ quan. hôn, 
tang, tế khác hẳn với phong tục người Chăm. Bản thân con đâu 
người Chăm thích ứng ra sao với môi trường văn hóa gia đình — xã 
hột người Kinh với hệ tư tưởng Nho giáo làm nền tầng) Đây là hiện 
tượng mới xuất hiện ở vùng Chăn Phan Rang trong vài năm trở lại 
đây. Vì vậy chưa ai biết tương lai họ như thế nào? Chỉ biết rằng, 
trước mắt gia đình và cậng đẳng Chăm mất đi những phụ nữ — 
những người đóng vai trò quan trọng trong việc hình thành và lưu 
giữ chế độ mẫu hệ Chăm trong suốt hàng ngàn năm lịch sứ. Chế độ 
mẫu hệ của người Chăm, đi theo nó là cả một hệ thống nên tầng 
văn hóa gia đình — xã hội có tổn tại hay không là đo phụ nữ quyết 
định. Đàn ông Chăm đi lấy vợ ngoại tộc là đã trái với đạo luật 
Chăm, nhưng ngày nay phụ nữ Chăm lại bắt đầu la bố cộng đồng 
mình đi lấy chồng người Kinh. Đây là dấu hiệu của sự suy thoái và 
tan rã của chế độ mẫu hệ Chăn trong tương lai nếu hiện tượng này 
vẫn còn tiếp điến. 

Vấn để hôn nhân không cùng dân tộc, khác tôn giáo là đối 
tượng nghiên cứu phổ biến của ngành dân tộc học và xã hội học ở 
các nước phát triển. Hiện rượng hôn nhân Việt —- Chăm, Chăm — 


Việt cũng đang là mối quan tâm trong xã hội Chăm ngày nay và đã 


Kur; nghĩa địa tộc họ mẹ của người Chăm Ahier, nơi dùng để chân 9 miếng 
xương trán của người quá cố sau khì được hỏa thiêu. #z có nhiều phiến đá dùng 
để làm biểu tượng, Kir Lihin: công lÀ mộc phiến đá nhưng đặt cách ly riêng biệt 
với những tượng Kut chính, giành cho những người bị tàn tật, người không thuần 
chủng Chăm, bị lai giống hoặc người có vợ chẳng là ngoại tộc, 

Ghur: Nghìa địa của tộc họ mẹ của người Chăm Bani/Awal, nơi chôn thị thể 
của người quá cố. Theo rục của người Chăm Bani, những người là công dân bình 
thường khi chết đi được chúng cùng một hàng mộ cùng tộc họ với nhau¿ còn 
những người khâng thuần giống, lấy vợ chồng ngoài tộc, v.v.. thì khi chết không 
được chôn chung cùng hàng mộ với người bình thường mà chỉ chôn ở 72Èa/ ghur 
(bên chân mộ). 
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có một số tác giả như Phan Lạc Tuyên và Phan Xuân Biên để cập 
sơ lược trong những công trình nghiên cứu của họi. Vì vậy, trong 
phạm vi bài này, chúng tôi tiếp tục để cập và gợi mở thêm những 
vấn đề mới, chuẩn bị cho những công trình nghiền cứu tiếp theo, cụ 
thể hơn, nhằm góp phần tìm hiểu về trường hợp hôn nhân ngoại 
tộc đối với hệ thống hôn nhân và gia đình của người Chăm trong 
quá trỉnh lịch sử cũng như trong xã hội hiện đại của một quốc gia 


đa dần tộc Việt Nam thống nhất, 


Ngày nay trên thế giới hay nói cách khác là loài người tiến bộ 
đang để xô tìm về cội nguồn dân tộc để chứng minh và khẳng định 
sắc tố của dân tộc mình qua ngôn ngữ, trang phục, hệ thống gia 
đình - xã hội và nghi lễ hội hè hàng năm, Đối với dân tộc Chăm, 
hiện nay nhờ chính sách Đáng — Nhà nước quan tâm cho nên xã 
hội Chăm đang dân dân phục hồi những nghi lễ và hội hè. Tuy 
nhiên, đằng sau những nghi lễ, hội hè thì bên trong chứa đựng sự 
lai căng và suy thoái của gia đình và xã hội trên các lĩnh vực ngôn 
ngữ, trang phục và hôn nhần ngoại tộc. Tuy nhiền một điều trớ trêu 
thay, những trường hợp nêu trên đa số là rơi vào một số cá nhân và 
gia đình trí thức đang làm công tác bảo tổn văn hóa Chăm mà 
chúng tôi đã nêu trên. Một bệ phận trí thức khác mà chúng ta cũng 
đáng chú ý ở đây, đó là một số cán bộ, giáo viên, bác sĩ v.v.. do có 
chút ít kiến thức Việt học, ảnh hướng một phần văn hóa ngoại lai, 
tiếp thu lôi sông mới qua người Kính cho nên bọ không quan tâm gì 
đến văn hóa truyền thống Chăm. Tất cả đi sản văn hóa Chăm ngàn 


năm mà cha ông để lại, họ đều cho là lạc hậu, lỗi thời, cần phải dẹp 


' Phan Lạc Tuyên, “Gáp phần tìm hiểu người Kinh Cựu ở vùng Chăm Thuận 


Hải”, Tạp chí Dán róc học, Sế 4, 1971, tr. 12-16 và Phan Xuân Biền, Phan An, Phan 
Văn Dốp, ⁄3n hóa Chăm, Sảd, tr. 6—7 và tr. 206—201. 
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bỏ, để rêi họ đua nhau nhấm mắt chạy theo văn hóa hiện đại một 
cách mù quáng. Lực lượng này đang góp phần cùng với những nhân 
tố tiêu cực khác của xã hệi hiện đại làm biến đối bẩn sắc văn hóa 
Chăm cũng như làm cản trở sự nghiệp bảo tổn di sản văn hóa 
truyền thống của người Chăm mà Đảng — Nhà nước Việc Nam đang 
phát động hiện tay. Cuối cùng, lực lượng nông dân, trí thức bản địa 
Chăm (Po Adhia, Basaih, Po Acar, Maduen, Gru rang...) do họ ít 
tiếp xúc với người Kinh, với văn hóa hiện đại, cộng với kiến thức 
đân gian sắn có cho nên tiếng nói của họ ít lai riếnp Việt; chữ viết 
của họ không bao giờ bị cải biền (có ao g2; gia đình của họ vẫn 
tà gia đình nề nếp theo mẫu hình văn hóa Chăm truyền thống. Đây 
mới là lực lượng chính yếu gốp phân đắc lực cho sự nghiệp giữ gìn 
và bảo tổn di sản văn hóa Chăm ở Việt Nam mà chúng ta đáng 


phải quan tầm và chăm sóc. 
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THỰC TRẠNG TÌNH HỈÌNH AN NINH 
TRẬT TỰ XÃ HỘI Ở VÙNG CHĂM HIỆN NAY: 
NGHIÊN CỨU TRƯỜNG HỢP LÀNG BẦU TRÚC 

- NINH THUẬN 


Vài nét về vùng Chăm Ninh Thuận 


Trong những năm gần đây, vùng Chăm không càn cảnh tối 
tăm đói nghèo mà đã có sự thay đổi thật sự. Với sự quan tâm của 
Đăng — Nhà nước, tất cả 21 làng Chăm ở Ninh Thuận đã cố đầy 
đủ điện, nước, trường, trạm và đường thôn ngõ xóm sạch đẹp. 
Nhiều nhà đã có tivi, xe Honda và những phương tiện vật chất 
khác như mấy cày, mấy kéo, trấy xay lúa.. Bên cạnh đó, làng 
Chăm cũng xuất hiện nhiều quán cafe, bidđa, trò chơi game, ví tính, 
quán nhậu và cùng với nó những lối sống mới khác cũng du nhập 
vào. Từ đó nhu cầu thưởng thức ăn chơi, cần tiên của một số 
thanh niên ngày càng cao hơn. Vì vậy, làng Chăm hiện nay không 
còn làng quê dân tộc ít người hiển hòa, thật thà, chất phác mà đã 
xuất hiện nhiều vấn để tiêu cực trong xã hội, trong đó nạn thanh 
niên lêu lổng, đua đòi, trộm cắp, lừa đảo, trấn lột đánh nhau, 
thanh toán băng nhóm thường xảy ra. Hiện nay vấn để nổi cộm 
lên đáng chú ý là các vụ đánh nhau giữa băng nhóm thanh niên 
người Chăm với nhau và giữa thanh niên người Chăm với người 
Kinh ở vùng Chăm Ninh Thuận. Điều này làm cho tình hình an 
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ninh ở đây khá phức tạp. Người Chăm hoang mang, lo lắng, không 
làm ăn được, ban đêm không dám ngú bởi lo sợ nạn trộm cấp vặt. 
Trong phạm vi bài này, chúng tôi chỉ điểu tra khảo sát điển hình 
một trường hợp về làng Chăm Bầu Trúc, nay là khu phố Ô7 giáp giới 
với làng người Kinh ở Phú Quý thuộc khu phế 4, huyện Ninh 
Phước, tỉnh Ninh Thuận. 


Làng Chăm Bầu Trúc 


Làng Bầu Trúc cách Thành phố Phan Rang - Tháp Chàm 9 km 
về phía Nam, nằm gần các trục giao thông quan trọng như Quốc Lộ Ï 
ở phía đông và đường sắt ở phía tây. Trong làng còn có nhiều cơ quan 
nhà nước như bệnh viện, trường học cấp Ì, ]Ï, I]] trường dạy nghả và 
phòng giáo dục huyện Ninh Phước. Làng Bầu Trúc có số dân số 2248, 
khoảng 460 hộ. Trước năm 2000 làng này chuyên làm gốm thủ công 
vẫn còn hoang sơ, dân cần cù, hiển hòa, chất phác. Tuy nhiên, đến 
năm 2006, làng Bầu Trúc bất đầu được nhà nước công nhận thành 
làng nghề gốm. Từ đó nhà nước đầu tư nhiều kinh phí xây dựng 
đường sá như rải nhựa, lót bê tông đến tận ngõ nhà. Hai bên đường 
có nhiều trụ đền pha thắp sáng. Từ đó ranh giới giữa làng Chăm Bầu 
Trúc với làng người Kinh Phú Quý được mở tung, nối liền thông 
thương với nhau. Từ rhời điểm này bắt đầu một số nhóm thanh niên 
làng Chăm: Bầu Trúc và làng người Kinh Phú Quý từ Íế — 25 tuổi 
thường tụ tập thành từng nhóm ở các ngã ba, ngã tư đường để đua xe, 
uống rượu, trộm cắp vặt, trấn lột và thách thức đánh nhau băng đao 
găm, mã tấu diễn ra với nhiều hình thức phức tạp, đa dạng. 


Tội phạm 


Theo đanh sách của ông Đổng Đại L. (Công an thôn) và Trượng 
T. (Bí thư chi bộ) cung cấp, làng gốm Chăm Bầu Trúc có khoảng 44 
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tên nổi cộm hiện nay, tuổi đời từ đưới 16 đến 2ã tuổi. Trong đó đa 
số là sinh từ năm 1980 — 1989. Chỉ có vài tên sinh năm 19690, 1991 (17, 
1B tuổi) và một tên sinh 1967. Trong danh sách dài cúa những tên tội 
phạm, tôi hỏi Bí thư chí bộ thử khoanh tròn vài tên nguy hiểm, nổi 
cộm. Ông đọc lại danh sách một hồi lâu rỗi khoanh tròn tất cả gần 
35/44 tèn tội phạm cần chú ý `. 

Một vấn để đáng chú ý trong danh sách 44 tên tội phạm trên đa 
phần là nam giới thuộc thế 8X. Tất cả đều lười biếng làm ăn, 
chuyên uống rượu, cafe, biđa, trộm cắp vặt, trấn lột, cướp giật, đánh 
nhau, gây rối. Nguyên nhân dẫn họ đến tội phạm trên là vì những 
lý do sau: 

- - Sự tác độug của xã hội hiện đại từ bên ngoài, như cầu cần 
tiền, hưởng thụ cao, ảnh hưởng phim xã hội đen một thời 
video chiếu kinh doanh ở làng Chăm. 

- Ảnh hưởng những tệ nạn xã hội từ những đô thị lớn do một 
số em đi học, đi làm thuê ở thành phế lớn, sau đó về quê 
mang cheo tệ nạn xã hội, 

-_ Gia đình nghèo, bỏ bè, không quan tâm, quần lý con cháu. 

- Nhận thức xã hài thấp, vì đa đa sế họ bỏ học từ nhỏ, lêu 
lổng và một số chăn trâu bò, 

- - Nạn thất nghiệp sinh ra đạo tặc, 

- Luật pháp chưa nghiêm và quản lý xã hội kém. 


Quy luật hoạt động của tội phạm 


Ban ngày chúng ngủ hoặc ngôi đồng tại quán cafe, xem phim, 


đánh bài bạc. Ban đêm rụ tập ở các ngà đường, vùng ranh giới giữa 


CV lí do tế nhị nền chúng tôi không thể công hế danh sách những tên tội 


phạm, ăn cấp, quậy phá. Đa sẽ tư liệu trong bài viết này do Trượng Tận (Bí thư ch: bộ 
thôn Bầu Trúc), Đàng Phán (Trưởng thôn Bầu Trúc) và Đổng Đại Lạc (Cang an thôn 
Bầu Trúc) cung cấp ngày 9~10/4/2008. Xin chân thành cám ơn cắc ông. 
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làng Chăm Bầu Trúc và làng Kinh Phú Quý nướng gà, ngồi uống 
rượu công khai ngoài đường, gầy rối, thách thức nhau, thanh toán 
băng nhóm. Đến khoảng I—3 giờ khuya trở đi bọn chúng bắt đầu 
hoạt động, thường đi tmột nhớm —7 người mặc quần đùi, ở trần, 
bịt kín mặt, để hở hai con mắt, tay cầm mã tấu hoặc lận con đao 
theo người đột nhập vào nhà đân hoặc những nhà nông đân, trại 
chăn nuôi ở ngoài đồng để trộm cắp hoặc cướp bấr cứ thứ gì có ở 
trong nhà từ xe Honda, tivi, đầu máy, xe đạp, xoong nổi, gà, chó, 
mèo đến dụng cụ lao động như len (cuốc)} rựa... Nơi tiêu thụ là một 


số quây phế liệu và chủ quán cafe, quán thịt chó, quán nhậu. 


Một vài vụ án điển hình 


Với hành ví trộm cấp táo bạo hình như công khai vào ban 
đêm, dân Bầu Trúc mất rất nhiều tivi, đầu máy. Điển hình nhà bà 
Đàng Thị Ð., Đồng Thị X, Đống Thị P.„ Đàng Thị L.. đều mất 
đầu máy hoặc tivi do kẻ trộm đột nhập về đêm đánh cắp. Nhà 
ông Đàng C. bị mất 5 bao lúa sau khi thu hoạch về mặc dù gia chủ 
canh gác cẩn thận. Bọn chúng còn canh mánh bà con Chăm trong 
làng tếu ai có tiền như tiền vay ngân hàng, tiền bán đổ gốm, tiền 
bán lúa hoặc tiền đ( làm thuê mướn ở xa về lập tức bọn chúng 
họp nhau bàn kế hoạch quyết tâm trộm cắp cho bằng được. Bằng 
chứng bà Đàng Thị H. cũng mất 2 triệu tiền khi nằm ngủ say sưa 
sau một chuyến buôn đường đài về. Bà Đàng Thị Š. cũng bị kẻ cấp 
đột nhập ban đêm lấy mất 2 triệu tiền bán quán. Tu sĩ Quảng Ð. 
cũng bị mất tiền 12 triệu và I cái điện thoại di động trong lúc ngủ 
trong nhà chỉ sau một đêm bọn chúng chúng bị công an đưa ra 
kiểm điểm trước dân. Ông Trượng Văn N. cũng mất 700 qgàn 
đồng và một chiếc nhẫn vàng trong một đêm bị cúp điện mặc đù 
đã cất kĩ trong tủ ở nhà. Bọn chúng còn giật dọc những người đi 
đường như giật dầy chuyền của Thiên Thị N. đang trên đường tập 
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thể dục về nhà vào lúc 5h sáng. Bọn chúng còn trộm cấp xe đạp, 
xe Honđa trong lầng hoặc khách vãng lai nếu gia chủ lơ là, không 
cảnh giác. Ví dụ, ông Trượng Văn N. mất một chiếc xe đạp trước 
Ban Quản Lý thôn trong lúc ông đang dự họp và hàng chục chiếc 
xe đạp khác của học sinh cấp Ï[L II đóng trong làng này cũng bị 
mất. Ông Đàng C„ óng Đàng K. cũng mất chiếc Honđa trong làng. 
Bọn nó còn chặn đánh, trấn lội những em học sinh, những cụ già 
đi đếm như trấn lột bà Đàng Thị B. 2Ô ngàn đồng, trấn lột thầy 
cúng Đàng B. 2Ô ngàn và một nải chuối trên đường đi cúng về 
nhà vào lúc nứa đêm Hết trộm cắp trong xóm bọn chúng trộm 
cấp và cướp gà vít của người dân ngoài đồng. Điển hình là 4 vụ 
trộm cắp gà nổi tiếng của bọn chúng ở ngoài đồng mà dân làng ai 
cũng đều biết, Vụ trộm cướp xảy ra như sau: 


Cụ Bá R., 72 tuổi — người bị cướp kể lại: 
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“Vào khoảng l2 giờ đèềm, ông ngủ trên một nhà sàn ở 
ngoài đồng để giữ một bẩy gà do chính ông nuôi. Nửa 
đêm bọn chúng bịt mặt kéo đến, tay cầm mã tấu, Ï tên 
đứng chặn ngay đầu cầu thang lên nhà sàn, hai tên còn 
lại phá khóa vào chuồng bắt gà bỏ vào bao. Thấy bọn 
chúng trộm cắp gà, ông liền chửi bọn chúng: “Sao gà ông 
bọn mày lại bắt? Tên đứng cầu thang hét lên: nếu ông 
nối một tiếng nữa tôi sẽ chém ông. Một thân già giữa 
khuya ở đồng hoang vắng, ông sợ run lên và xuống giọng 
năn nỉ bọn chúng: xin bọn mày đừng bắt hết gà ông. 
Hãy để lại cho ông vài gà con lầm giống nuôi lứa sau. 
Tên đứng ở cầu thang trả lời bất thì phải bắt hết để lại 
vài con nhỏ lìm øì? Ông nghẹn ngào im lặng. Bọn chúng 
vơ vết cÂ gà mẹ, gà con bỏ vào bao, lặng lẽ ra đi như 
không có việc gì xảy ra. Đó là một đêm kinh hoàng của 
ông và từ đó đến nay ng không dấm nuôi một con gà 


nào nữa”, 


HỐ 


Cụ Trượng K. (đã mất), cũng nuôi gà ngoài đồng, ban đèm bị bọn 
cướp kéo đến, khóa trái cửa nhà ông, rồi rự nhiên vào chuồng bắt 
gà bỏ vào bao gần 40 con mặc cho ông cụ ở trong nhà chửi bới và 
la làng (Theo lời kể của cụ cố Trượng Ê. vào năm 2005). 

Một nông đân khác Nguyễn Văn TT. đang ngủ trong nhà ở ngoài 
đồng bị bọn chúng kéo đến xin đểu một con gà để nhậu. Hai vợ 
chồng van xin chúng. Vì hai vợ chồng này chỉ còn một con gà duy 
nhất để làm giống. Bọn chúng không chịu tha và cướp con gà đó đi 
nhậu. Sáng hồm sau hai vợ chẳng bị mất cắp gà đến trình báo câng 
an thôn xã vẻ vụ việc ấy. Lập tức đêm hớm sau bọn chúng kéo đến 
chặt đứt 5 gốc nho trong vườn của hai vợ chồng này để cảnh cáo. 
Vì tại sao bọn chúng chỉ xín một con gà để nhậu nhưng lại đi báo 
công an (Theo lời kể của Đồng Đại L. - công an thôn). 

Nhiều vụ trộm cắp gà ban đêm làm cho nông dân khốn đốn hết 
đường làm ăn. Ông Đàng Năng H. tâm sự: 


“Vào năm 2)Ó5, ông không có việc gì lầm ăn ngoài đám 
ruộng l sào đo gia đình mẹ vợ nhượng cho. Vì vậy ông bỏ 
số vốn ít ôi gần 3 triệu đồng đầu tư nuôi gà để tăng thu 
nhập cho gia đình. Gà mới lớn, ban đêm ông ngủ canh gác 
cần thận nhưng một đêm ông ngủ say, kẻ trộm vào bắt cắp 
hết 50 con. Buôn chán, không biết làm gì ăn, năm 207 ông 
bỏ làng Bầu Trúc lên núi Là A — xã Phước Hà làm ăn. Ở 
đây ông tiếp tục nuôi 4Ô con gà. Gà lớn sắp xổ chuồng rồi 
cũng bị kẻ trộm bắt sạch. Hiện nay, ông thất nghiệp, chẳng 
lẽ ngồi chờ chết. Vì vốn ít, ông không biết làm gì hơn nên 
ông vấn tiếp tục nuôi gà nhưng kỳ này ông nuôi ít hưn, chỉ 


hai cort". 


Nhìn vào chuồng gà trống vắng, tôi chỉ thấy hai con gà mái đứng 
vô tư, không biết tương lai bai con gà này sẽ về đâu nếu tình bình 


an ninh trật tự ở đây chưa vẫn hồi, 
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Không những trộm gà, bọn chúng còn trộm bất cứ thứ gì họ bán 
được như xoong nôi, sắt thép, lưới B40. Bọn chúng gỡ cả khuôn cửa sắt 
của Đài Liệt Sĩ tọa lạc trước mặt UBND huyện Ninh Phước đem bán. 
Một trường hợp đau lòng hơn xảy ra gần đây vào ngày 3/4/2008 đối 
với anh Đàng Năng Š. — một hộ nghèo nhất làng nhưng cũng bị kẻ 
trộm dọn nhà sạch sẽ gồm xoong nồi, chén bát, xô đựng nước, v.v... 
trong lúc tang gia đang bối rối. 

Bọn trộm cấp còn táo bạo hơu không những chỉ Xn cắp tượng 
thần mà còn ăn cắp cả con vật chuẩn bị dâng cúng cho thần linh 
(Po Yang). Ông tu sĩ Trượng Ng. kể: vào một đêm nhà ông mua 
một con đề nhốt ở giữa sân để sắng mai làm thịt cúng lễ lên chức 
tu sĩ Basaih của ông. Vào lúc nửa đêm mặc dì có người nhà càn 
thức nói chuyện canh giữ nhưng bọn cấp bò đến, thình lình vác 
trộm con đê chạy. Người nhà phát biện và truy đuổi, kẻ trộm bỏ 
lại con đê chạy thoát thân. Vì kẻ trộm bịt mặt nên dân làng 
không biết kẻ trộm là ai? 

Bọn trộm cấp còn bịt mặt, chạy xe Honda công khai để câu chó 
vào ban đêm. Bọn chúng còn trộm cắp đồ khách du lịch, kể cả bẻ 
gương, kính xe khách du lịch khi khách vào tham quan làng gốm 
hoặc mua göm. Tình trạnh này xảy ra nhiều lần ở làng Bầu Trúc 
cho nêu khách du lịch chỉ đến một lần, không ai đám đến lần nữa. 
Làng gốm Bầu Trúc ngày càng vắng khách. 

Với nạn trộm cắp vặt này, hiện nay dân làng Bầu Trúc gần như 
mất hết tivi, đầu máy, xoong nổi, dụng cụ lao động như len rựa, 
dụng cụ máy cày đến gà vịt, ngỗng, chó mèo.. Quần chúng đang 
hoang mang đêm ngủ không yên (sau khi ăn cơm xoong, tất cả 
xoong nổi phải đem cất giữ trong nhà chứ không đám để ở nhà 
bếp) và nông đân thì bất an vì nạn trộm cấp nên không yêu tâm 
sản xuẤ. 


Ngoài việc trộm cắp vặt, tình trạng thanh niên lêu lổng người 
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Chăm và người Kinh thôn Phú Quý đánh nhau là chuyện thường 
ngày xây ra. Nhưng nổi côm nhất trận đánh nhau vào đầu năm 
2007, cụ thể từ ngày 4/1/20Ø? đến ngày 13/7/2007. 

Nguyên nhân xắy ra vụ việc do bọn thanh niên lêu lổng làng 
Chăm Bầu Trúc và làng người Kinh làng Phú Quý uống rượu 
thách thức nhau và vụ va quẹt xe của một thanh niên Chăm làng 
Bầu Trúc với người Kinh ở thôn Nha Mơn, gần Phú Qúy. Đầu tiên 
muột nhóm chanh niên người Kinh làng Phú Quý và Nha Mơn chỉ 
có vài người kéo nhau đên thanh toán nhóm thanh niên Chăm 
Bầu Trúc gồm cố 4 người. Nhóm thanh niên Bầu Trúc chếng cự 
quyết liệt cho nên nhóm chanh niên người Kinh làng Phú Quý 
kéo thêm lực lượng tiếp ứng lên đến 6Ô người. Hai bêu bắt đầu 
đánh nhau tại đường ranh giới giữa làng Bầu Trúc và Phú Quý. Vì 
trận chiến điền ra cạnh đường xe lửa có nhiều đá dâm nên hai 
bên dùng đá để chọi và ẩu đả nhau suốt nhiều đêm liền. Hai bên 
có sử dụng dao găm và mã tấu. Cuộc xô xát này ban đầu chỉ nhám 
thanh niên tham gia nhưng về sau kéo thêm cả người lớn hai bên 
vào cuộc. Công an thôn xã đến can thiệp nhưng không hiệu quả. 
Bọn chúng rất hung hăng và say sưa trong trận chiến. Cuộc xô xất 
kéo đài, âm ỉ ngấm ngầm hơn lÔ ngày. Cuối cùng ngày 12/1/2007 
nhóm thanh niên người Kinh làng Phú Quý kéo nhau đến giao 
chiến tại công làng Chăm Bầu Trúc mới xây. Kết quả hai bên xô 
xát đều có người bị thương và cổng làng nghề cúa người Chăm Bầu 
Trúc bị nhóm thanh niên người Kinh làng Phú Quý ném đá, làm 
bể phần mái ngói và làm móp méo bảng tên làng nghề Bầu Trúc 
bằng tấm tôn. Hiện nay cổng làng Bầu Trúc đã được chính quyền 
sửa chữa. Trong thời gian xô xát này cả hai bên bất ổn. Những 
phụ nữ và học sinh làng Chăm Bầu lrúc đi học hoặc đi chợg qua 
làng người Kinh ở Phú Quý đều bị nhóm côn đã chặn đánh trả 
thù. Kết quả một số học sinh Chăm làng Chăm Bầu Trúc phải bỏ 


học. Hiện nay tình hình đã tạm ổn. 


IIỢ 


Biện pháp xử lý của chính quyền địa phương 


Chính quyền làng Chăm Bầu Trúc có một chỉ bộ, trưởng thön, 
phó thôn, l công an và l2 người thuộc lực lượng tự quản. Trừ chỉ 
bộ, trưởng thôn, phó thôn và công an có tiền lương thấp còn lại 
lực lượng tự vệ làm việc tự nguyện, không lương, chỉ có phụ cấp 
rất ít ổi. Với lực lượng này, chính quyền thôn không thể quản lý 
và đối phó với những tên côn đồ nêu trên. Vì không phải là lực 
lượng biền chế, chuyên nghiệp nên họ chỉ thỉnh thoảng đi tuần 
tra, chứ không thường xuyên và chỉ xử lý khí có sự việc cụ thể 
não xảy ra do dần trình báo. 

Hình thức xử lí Khi lực lượng tuần tra bắt quả tang trộm cắp 
vặt thì lập biên bản, đưa tội phạm lên xã. Nếu vi phạm lần 1, 2 thì 
thôn xã đưa ra kiểm điểm trước dân, cha mẹ hoặc người thâu tội 
phạm cam kết, bảo lãnh tội phạm đưa về giáo dục tại gia đình và 
cộng đồng. Nếu bị phạm nhiều lần và có hệ thống, tội phạm được 
đưa đi giáo dưỡng hoặc cải tạo. 

Từ trước đến nay (tháng 4/2008) ở làng Chăm Bầu Trúc đã có 
nhiều vụ ấn vầy ra nhưng chính quyển chỉ mới xử lý 2 vụ án đưa 
ra kiểm điểm trước đân và 8 người đi cải tạo từ 2-3 năm. Một số 
tên tội phạm còn lẩn trốn ở Sài Gòn và Tây Nguyên và một số 
tên khác vẫn nhớn nhơ ngoài vòng pháp luật. Với những hình 
thức xử lý như rrên không thể răn đe và xóa sạch tội phạm ở làng 
Chăm Bầu Trúc. 


Kẽ hở pháp luật 


Do lực lượng tự vệ móng, họ làm tự nguyện vì đân làng chứ 
không có lương bổng xứng đáng. Do vậy họ không hoạt động 
thuờng xuyên và trách nhiệm chưa cao, Thiếu vắng lực lượng này kẻ 
cắp và tên côn đề lộng hành. 
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Do pháp luật qui định trộm cắp hiện vật trị giá trên 5ÔÔ ngàn trở 
lên mới được quyển bắt giam hoặc giáo dưỡng; trộm cấp vật đưới 5OÓ 
ngàn chỉ cảnh cáo và tha cho vẻ, Vì vậy, bọn tội phạm lợi dụng %3 
hở này tha hồ và thoải mái trộm cấp. 

Dưới lố tuổi trộm cắp, quậy phá không bị đi tù mà pháp luật chỉ 
cảnh cáo, cho nên bọn tuổi vị thành niền lộng hành muốn đâm 
chém al cũng được. 

Nếu trộm cấp bị bắt quả tang thì bọn chúng lợi dụng tình cảm 
bà con, dòng họ để van xin gia chủ bị hại tha thứ. Người Chăm 
mang nặng nhiều thứ tình cảm như bạn bè, cha mẹ, ông bà, đồng 
họ, xui gia, chú bác.. ràng buộc, chồng chéo lẫn nhau. Bọn tội 
phạm người Chăm đang lợi dụng thứ tình cảm để vô hiệu hóa 
pháp luật. 

Nếu họ phạm tội nghiêm trọng, bị công an mời triệu tập thì họ 
trốn vào Sài Gòn, Tây Nguyên lầm thuê kiếm sống một thời gian. 
Thành phẩn này công an xã huyện không truy bắt đến nơi, đến 
chốn nền sau một thời gian trốn thoát họ lại về quê tiếp tục gây rối, 
trộm cấp và thách thức chính quyển. 


Chống người thi hành công vụ 


Côn đồ ngang nhiên thách thức chính quyển và tuyên bố; “sẵn 
sàng san bằng cán bộ Ban Quản Lý thôn Bầu Trúc” (Theo lời kể 
Trượng TT, — Bí thư chỉ bộ làng Bầu Trúc). 

Chính bản thân ông Trượng T. cũng bị bọn côn đồ cầm bóng 
đèn Ne-on bê đôi bước lên sân khấu đòi đâm chết ông trong một 
đêm văn nghệ của làng Bầu Trúc chào mừng lễ hội Katé Chăm 
trong khi ông đang làm nhiệm vụ. 

Ông Đổng Đại L. —- Trưởng công an thôn cũng bị kẻ côn đồ bè 
đánh hội đồng nhiều lần và nặng nhất vào đêm 13/1/20? khi ông 
đi giải tán băng nhóm tụ tập gây rếi ngoài đường bị bọn côn đồ 
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dùng đá ném trúng mặt và gãy sống mũi, thương tật H% (Theo lời 
kể của ông Quảng Đại L)). 

Ông Đàng Năng S. - Đội tự vệ làng Bầu Trúc cũng bị một tên 
côn đồ mang dao đến tận nhà đồi đâm chết. Nhờ có người khuyên 
can và công an xã đến tiếp ứng nên ông được thoát chết (Theo lời 
kể của Đàng Năng S.). 

Một số tên côn đồ còn đem mã tấu rượt đuổi công an vã. 
Ngoài những vụ việc nêu trên, bọn côn đồ còn tụ tập băng nhóm 
nướng gà, uống rượu công khai ngoài đường rồi dùng nhiều lời lẽ 
thánh thức chính quyền, chửi bới, hãm dụa những người thi hành 


công vụ. 


Hệ quả của vấn đề và mức độ nguy hiểm tác động đến xã hội, 
tình đoàn kết Kinh - Chăm 


Tình hình an ninh trật rự vùng Chăm, đặc biệt là làng Bầu Trúc 
đáng báo động. Mặc dù chưa xây ra vụ ấn nào nghiêm trọng nhưng 
mức độ trộm cấp vặt và gây rối đánh nhau thường xuyên trong thôn 
xóm đã tạo cho quân chúng hoang mang ăn không ngon, ngủ không 
yên. Dân làng bỏ bê sản xuất, nhất là trên lĩnh vực Chăn nuôi, vì 
chính quyền không bảo đảm an ninh cho bà con. 

Hiện nay, nạn trộm cấp, đánh nhau ở làng Bầu Trúc chưa có 
dấu hiệu chấm dứt mà chỉ tạm lắng vì có một sế tên trùm mới bị 
bắc đi cải tạo. Tệ nạn này còn có xu hướng bùng phát, ảnh hưởng 
đến thế hệ tiếp theo nếu chúng ta không cố biện pháp nào triệt 
để. Nạn trộm cấp vặt làng Bầu Trúc sẽ di truyền từ thế này đến 
thế hệ khác và như thế mục tiêu làng nghề gốm mà nhà nước đã 
đầu tư hàng tỉ đồng phục vụ khách tham qưan, du lịch sẽ bị phá 
sản. Vì rệ nạn trộm cấp công khai, uy hiếp khách du lịch, không 
lực lượng ai bảo vệ dù khách, vì vậy khách du lịch sẽ không al 


dám đến hoặc trở lại. 


1) 


Hệ quả thứ hai nguy hiểm hơn ảnh hưởng đến vấn đề đoàn kết 
Kinh — Chăm Đó là những vụ đánh nhau giữa thanh niên người 
Chăm làng Bầu Trúc và thanh niền người Kinh làng Phú Quý. 
Đầu tiên những vụ đánh nhau chỉ mang tính cá nhân, băng nhóm, 
về sau cả hai bên kéo thêm cả người lớn tuổi, người già vào cuộc 
đánh đấm, chọi đá nhau mấy đêm liên. Với sự việc này nếu chúng 
ta không ngăn chặn triệt để, không thường xuyên giáo dục để dẫn 
đến mức độ nguy hiểm hơn như xẩy ra án mạng cho đôi bền Kinh 
hoặc Chăm thì đễ xấy ra trường hợp tương tự như “Vụ Thành 
Tín”, năm 20Óố (Một số thanh niên người Kinh làng Hòa Thủy 
đánh chết người Chăm em Kiểu Minh Trí ở Thành Tín. Sau đó 
đân làng Chăm Thành Tín nổi lèền đập phá hơn 360 ngôi nhà và 
đình làng người Kinh làng Hòa Thủy năm 2006). Việc này ảnh 
hướng rất lớn đến tình đoàn kết Kinh - Chăm mặc dù tòa án ta 
đã giải quyết xong nhưng hậu quả vẫn còn để lại dai dẳng trong 
tâm lý đồng bào giữa hai bên. Đây là bài học để chúng ta có 
hướng ngăn chặn, giải quyết triệt để vấn đề đánh nhau giữa người 
Chăm làng Bầu Trúc và người Kinh ở làng Phú Quý cũng như ở 
những làng Chăm khác trong quá trình sống xen cư giữa người 
Chăm và người Kinh ở Ninh Thuận. 


Kiến nghị 


Tình hình an nính ở vùng Chăm, đặc biệt là làng Chăm Đầu 
Trúc là có vấn để. Theo Bí thư chí bệ Trượng T; Trưởng Thôn 
Đàng P„; Công an thôn Đổng Đại L; Lực lượng tự vệ làng Bầu Trúc 
kiến nghị như sau: 

Cần làm hồ sơ truy tế những tên trộm cấp, gây rối đánh nhau. 
Những tội phạm nào đang là vị thành niền để nghị chính quyền 
làm mạnh, sớm đưa vào trại giáo dưỡng. 


Đề nghị công an xã, huyện làm việc đến nơi đến chến đối với 
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những kẻ nào chống người thi hành cỏng vụ, gây thương tích hiện 
nay vẫn đang lẩn trốn ở Sài Gòn và Tây Nguyên để răn đe kẻ 
khác. Không nên chỉ triệu tập bằng giấy mời qua loa, tội phạm 
không chấp hành, trốn vào Sãt Gòn, lây Nguyên thì công an 
chẳng lầm gì? Từ đó, bọn tội phạm xem thường pháp luật và vài 
năm sau khi trở về địa phương, đối tượng này lại gấy rối, thách 
thức chính quyền. 

Trong tình hình tội phạm đang gia răng hiện nay, pháp luật nên 
điều chỉnh lại khung hình phạt đối với vị thành niên (dưới ló tuổi) 
bị phạm tội để những kẻ này không lợi dụng kẽ hể của pháp luật 
hòng quậy phá. 

Pháp luật qui định trộm cấp vật có giá trị từ 5ÓÔ ngàn trở trên 
mới truy cố còn lại dưới 5Ô ngàn thì kế trộm cắp chỉ bị cảnh cáo. 
Vì vậy, bạn tội phạm hoành hành tha hỗ trộm cắp chó, gà, mèo, 
xoong nôi, len, rựa cắt dây điện thắp sáng công khai. Những thứ này 
mặc dù mỗi thứ chưa có giá trị đến 50Ø ngàn đồng nhưng đối với 
nông dân đây là những vật có giá trị nếu mất liền tục sẽ làm cho 
họ vô cùng khốn đốn. 

Để nghị chính quyền quan tâm và hã trợ kinh phí cho lực lượng 
bảo vệ để họ có kinh phí hoạt động và tấn công tội phạm cá hiệu 
quả. Đề nghị công an xã, huyện thường xuyên mở đợt truy quét giải 
tán những băng nhóm về khuya thường tụ tập, uống rượu ngoài 
đường ở vùng biên — giữa làng Chăm Bầu Trúc và làng người Kinh 
ở Phú Quý trong ngày thường, nhất là vào dịp tết Nguyên Đán, lễ 
hội Katé Chăm để nhằm răn de tôi phạm cùng sự ấu đả giữa nhóm 
thanh niên lêu lổng Kinh — Chăm. Từ đó mới ổn định được tình 
hình an ninh, trật tự, góp phần đắc lực vào việc ấn định chính trị, 
tránh được mâu thuần sắc tộc Kính - Chăm. 

Nền hình thành một chuyên án đặc biệt, giải quyết triệt để tình 
hình an nính trật tự ở vùng Chăm, đặc biệt là làng Chăm Bầu Trúc 


nên rà soát lại những danh sách tội phạm trộm cắp, đánh nhau, gầy 
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rối đưa đi cải tạo, giáo dưỡng. Nên tập trung làm một lần, hoặc từng 
đợt, không nên chỉ bắt vài người qua loa để rồi người này đi, người 
khác lại nổi lên xưng hùng, xưng bá, người bị cải tạo về lại bung 
hăng hơn, tuyển mộ thêm đàn em đưới tuổi thành niên tiếp tục 


trộm cắp, đánh nhau. 


Hậu quả những vấn đề qêu trên một mặt là do mặt trái của văn 
hóa hiện đại xâm lấn ổ ạt vào nông thôn Chăm và mặt khác do 
văn hóa truyền thống Chăm bị phá vỡ khiến sức để kháng và khả 
năng rhích nghí cúa giới trẻ bị triệt tiêu. Quan sát giới trẻ Chăm 
hiện nay, có thể thấy hiện tượng bị đứt gãy văn hóa rất đáng lo 
ngại. Đi vào làng Chăm bây giờ khó có thể tìm được vài thanh niên 
Chăm nào mà không biết tống rượu. Trong tương lai rượu có thể 
làm suy thoái về thể chất và lí trí của họ. Điều này là sự khác lạ dễ 
dàng nhận thấy nhất so với làng Chăm ngày trước. Do vậy, những 
thanh niên Chăm khi bị hư hồng thì sẽ hư hỏng nặng hơn, lưu 
manh hóa hơn. Họ bị để vỡ mất nền, mất đi tính nền tẳng trong 
cốt cách hiển hòa chất phác, yêu thương cộng đồng. Họ hành động 
tự do theo lối sống buông thả vì họ không còn luật tục, quan hệ tộc 
họ, gia đình ràng buộc hoặc có khi họ lợi dụng việc này để bao che 
tội phạm. Chính điều này ảnh hưởng rất lớn trong việc ổn định và 
duy trì trật tự xã hội. Vì vậy, cùng với việc ổn định cình hình an 
ninh, trật tự ở vùng Chăm thì văn đề khỏi phục văn hóa truyền 
thống Chăm cũng là yếu tố quan trọng góp mộc phân đắc lực vào 
việc ổn định xã hội và chính trị Tuy nhiên, vì khôi phục văn hóa 
là việc làm lầu dài, không phải ngày một ngày hai mà việc trấn ấp 
bọn tội phạm, ổn định an ninh trật tự xóm làng ở vùng Chăm là 
việc cầu phải làm ngay. Vì bọn trộm cắp vặt đang làm cho ân 


chúng ttoang mang, nông dân không yên tâm sản xuất, chăn nuôi. 
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Đặc biệt bọn côn đổ đánh nhau, gây rối, nhất là vụ ấu đả Kinh — 
Chăm đang làm rạn nứt mối tình đoàn kết mà Đảng ta đã dày công 
xây đắp. Đây là những vấn đề cấp bách mà chính quyền địa phương 
cần phải tính đến và có giải pháp thực sự hiệu quả với một thái độ 
kiên quyết và triệt để. Với hiện trạng này, nếu chúng ta lơ là, mất 
cảnh giác thì chính quyền ta dễ đàng mất lòng tin đối với dân; tội 
phạm sẽ có cơ hội ngày phát triển và trở thành một lực lượng xấu 
làm ô danh xã hội truyền thống của người Chăm cũng như bản chất 
tốt đẹp của chế độ Xã hội Chủ nghĩa Việt Nam mà Đảng và nhân 
đân ta đã dày công xây đấp. 


12ố 


TỒN GIÁO 


NGƯỜI CHĂM - l 
NHƯNG NGHIÊN CỨU BƯỚC ĐẦU 
CỦA NGUYỄN MẠNH CƯỜNG 
VÀ NGUYỄN MINH NGỌC 


Nguyên Mạnh Cường — Nguyễn Minh Ngọc, Mười Chăm -— 
Những nghiên cúu bước đầu, Nhà xuất bản Khoa học Xã hội, Hà 
Nội, 2003, 576 trang. Sách ngoài Lời Tự Bạch (tr. 5—1Ø), bao gồm 5 
chương: Chương I: Người Chăm — Vương quốc Chăm những vấn đề 
của lịch sử (tr. II—100), Chương II: Đạo Hỏi và sự truyền bá Đạo Hỏi 
trong cộng đồng người Chăm (tr. 103-221); Chương lÏL: Người Chăm 
Hồi — Islam (tr. 222-294), Chương IV: Người Chăm Hỏi BĐầni (u. 
295-380), Chương V: Người Chăm Hồi hiện nay qua lăng kính Xã 
hội học —- Tôn giáo (ư. 381—524); Phụ lục (tr. 535-56O) và Tài liệu 
tham khảo (tr. 561—568). 

Sách này mặc dù có tiêu để là Người Chăm - Những nghiên cứu 
bước đầu nhưng nội dung chính là nói về người Chăm Hải giáo ở 
Việt Nam. Vì vậy chúng tôi xếp sách này vào phần tôn giáo Chăm. 
Ưu điểm nổi trội của cuốn sách này là hai tác giả viết được nhiều 
trang (576 trang), tập hợp nhiều sế liệu báo cáo ở địa phương và ít 
nhiều đã cho độc giả hiểu vài né: về người Chăm Hải giáo ở Việt 
Nam. Tuy nhiên cũng giếng như những công trình khác, sách này 
có những lỗi sai sót mà chúng tôi muốn đưa ra đây để độc giả chú ý 


và tác giả có điều kiện sửa chữa cho những lần tái bản sau. 
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Mật số vấn đề cần hàn trong nội dung cuốn sách 


Về lỗ tiếng Chăm 


Lối tiếng Chăm 

ĐO Lm nhưng tác giá viết #› 73m (tr, 46, 76) có khi cũng viết 
Đè Đam (tr 79, 83) 

a7 (đi hành hương) nhưng tác giả viết 52Ø (tr. 149) 

Madn hay ÀX#dỦn (một thứ bậc trong chức sắc Chăm 
Bani/Awal) nhưng viết ÀZ⁄ 7?nh (tr. 242] 

Karip (một thứ bậc trong chức sắc Chăm" Bani/Awal)} nhưng 
viết (hức 77£p (tr. 223) 

Nửa Nngar (lễ Rala Nagar tháng giêng lịch Chărmn) nhưng viết 
J2 arơjgar (tr. 246) 

Basarh (tu sĩ Chăm Ahier) nhưng viết 8ã se] (Po sah) (tr. 246) 
Xu (cát lôi) nhưng viết ranu# (tr. 279) 

Thk takrâ hay hak takrư (da thích) nhưng viết đhaø takrư(t. 325) 
Àf4k rai hay mmưk ¡2a (lấy nước) nhưng viết nuz# ea (tr 330) 


HHưới /amuaar hay Jamuat (ngày chứ sáu) nhưng viết Öare/ an mua 
hare! famuiih, harei jmúunh, có khi lại viết jamưar (tr. 333) 


Ban kalau (tháng ba) nhưng viết 5/Jan#iân (tr. 340) 

Đang apuei (chén lửa) nhưng viết panin apu/ (tr. 345) 

Ä San ndung (chăn quấn) nhưng viết anh đung (tr. 345, 335) 
Đaici Bauh Đang (làng chất thường) nhưng viết Đíay Kang (tr. 550) 


"› 1hha (cả sư Chăm Ahier) nhưng viết #o sáhà (tr. 5Ó8), có 
khi viết Z# saá (tr. 509) 


Po Bạc hay o2 Tapah (Phó cả sự Chăm Ahier) nhưng viết Đo 
ø2í (tr. 31) 
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Trên đây mới chỉ liệt kê một sế lỗi điển hình mà chúng ta thấy 
tác giả đã viết sai tiếng Chăm hầu hết các tên vua, tên thần, tên các 
chức sắc, tu sĩ và tên làng xã Chăm cũng như tên gọi sự vật, hiện 
tượng khác liên quan đến tôn giáo, tín ngưỡng Chăm — những đối 


tượng chính mà các tác giả đã nghiên cứu. 


Sách còn chua thống nhất cách viết số chương 


Các tác giả chưa thống nhất cách viết sế chương trong cùng một 
cuốn sách. Ví dụ: Chương Một (tr l1), Chương Hi (tr. 1O03) và 
Chương Đa (tr. 222) nhưng tác giả cũng viết Chương IV (tr. 295) và 
Chương V (tr. 381), 


Tựa đề không phù hợp với nội dung của tác phẩm 


Cuốn sách mang tựa đề: Mgười Chăm — Những nghiên cứu bước 
đầu, Tên tiếng Anh: amjpa Peopl+ - The first Studies 

Nhìn theo góc độ tín ngưỡng — tôn giáo thì “Người Chăm” được 
cấu thành bởi 4 bộ phận: Chăm bản địa (Chăm Harat/Cham at); 
Chăm Ahier (Chăm ảnh hưởng Bàlamôn); Chăm Bàni hay Chăm 
Awal (Chăm ảnh hưởng Hồi giáo hay còn gọi Chăm Hồi giáo cũ) 
và Chăm AÀsulam (Chăm lslam hay còn gọi là Chăm Hi giáo 
mới)!. Tuy nhiên trong cuốn sách Mzười Chăm — Những nghiên 
cứu bước đầu của các tác giả Nguyễn Mạnh Cường và Nguyễn 
Minh Ngọc trình bày trong suốt 5 chương, có tất cả là 576 trang 
nhưng nói dung chính chỉ trình bày về người Chăm Hồi giáo, bao 
gồm người Chăm Bàni và Chăm Islam, còn Chăm Ahier (Chăm 


¬— 


! Sakaya, “Sự biến đổi tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt Nam”, 


trong sách 4$ Af#?: đá? của tồn giáo tín ngưỡng ở Việt Nam hiện nay (Sách do Viện 
HARVARD YENCHINO nài trợ), Nxb Thế giới, 2006, tr. 13I~173. 
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ảnh hưởng Bàlamôn) chỉ trình bày sơ lược không đáng kể ở phần 
phụ lục. Vấn để này, đã được các tác giả viết cõ trong phẩn giới 
hạn phạm ví nghiên cứu như sau: “Trong cuốn sách này, chúng tôi 
chỉ tập trung nghiên cứu cộng đồng người Chăm theo đạo Hồi 
(1slam)” (tr. 5). Nếu vậy, để mang tính khoa học (chính xác, mính 
bạch), khỏi phải gây hiểu nhầm cho độc giả không đáng có, cuốn 
sách này nên đổi tên lại thành Akười Chăm Hải giáo ở Việt Nam 
thì đúng và rõ hơn thay vì là Người Chăm — Những nghiên cứu 
bước đầu. 


Hiểu sai danh từ: Chăm và Champa 


Tên sách, ngoài tên tiếng Việt: Mgười Chăm — Những nghiên cứu 
bu#c đầu, tác giÄ còn có tên tiếng Anh: Cñharmpa People - The first 
Šfuđ/es Trong nội dung sách này, tác giả còn để cập nhiều đến tên 
gọi Chăm hoặc Champa nhưng tác giả còn lẫn lộn hai danh từ này. 
Bằng chứng tác giả viết: 


“Ngườ) Chăn còn có nhiều tên gọi! khác nữa là người 
Chàm, ChampAa hay Chiêm Thành, Ngoài ra tên Chăm còn 
gắn với một vường quốc có nhiều năm rồn tại và cũng có 
nhiều giai đoạn hiển hách trong lch sử hình thành và phát 
triển của mình — Vương quốc Chăm “ (tr. 1Ù. 


Như vậy, qua hai dẫn chứng trên, các tác giả đã mặc nhiền 
đồng nhất “Người Chăm” và “Người Champa hoặc Dân tộc 
Champa” (Champa people) là như nhau. Sự thật có đúng vậy 
không? Sau đây là một vài tư liệu mà chúng tôi đưa ra nhằm để 
làm sáng rõ vấn đề này. 

Người Chăm có tên tự gọi của họ là “Chăm”, viết đúng theo 
tiếng Chăm là “Cam z“. Tên gọi “Chàm, Hời" là tên người Việt 
dùng để gọi người Chăm. 

Champa là tân một vương quốc cổ (Mzøarza Campa) bị Ấn Độ hóa 
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ở miễn Trung Việt Nam có biên giới từ Quảng Bình đến Đỏng Nai, 
được hình thành từ 192 SCN '. Champa là một tên chữ Phạn chỉ 
một loài hoa sứ (tên khoa học Michelia Champacca Linac) ở miễn 
Bấc và hoa đại miền Nam Ấn Độ, được ghi đấu tiên trên bia kí 
cambhuvarman (không rõ niền đại nhưng người ta đoán định là vào 
thể kỉ VI] (629-658 SCN) và bia Chân Lạp gọi là bía Áng Chumanik 
có niên đại vào thế kỷ VII (667 SƠN) ˆ. Sau này, vào thế kỷ VII tư 
liệu Trung Quốc phiên âm Champa thành Chiêm Thành, rồi có lúc 
gọi là Hoàn Vương', 

Champa còn là một quốc gia đa dân tộc bao gồm người Chăm, 
Eđê, Jarai, Raglai Churu (Cru), Mạ, Stiiêng, KœŒtu.. trong đó người 
Chăm là chú thể sinh sống ở đồng bằng và đọc ven biển miền Trung 
Việt Nam từ Quảng Bình đến Đồng Nai (Biên Hòa) còn các tộc 
người khác sinh sống ở dọc Trường San và Tây Nguyên của miền 
Trung Việt Nam. Các dân tộc Champa là những tộc người từ lâu đời 
cùng sinh sống trên lãnh thổ Champa, có mối quan hệ gắn bó mật 
thiết với nhau về văn hóa, lịch sử và chính trị. Lịch sử Champa đã 
chứng mỉnh rằng, các thành phân của sắc dân Champa là bình đẳng 
với nhau về nghĩa vụ và quyền lợi. Vua Champa, Po Rome (1627-1651) 
có nguồn gốc từ tộc người Cru (Churu}”. Ngay cả khu vực sinh sống 
của người Eđê, Jarai cũng có đền tháp Champa như tháp Yang 


LG Maspeto, (e Rayaume de Champa Paris: Van Oest, 1928, tr 1—26; Po 


Dharrma, ¿e /#2⁄6uranga (C5mnpa} VolL TL, Paris: EFEO, 1987, tr. I—15. 


?G. Maspere, fz ðayaume đe Champa, Sđả, tr. 2. 


G, Maspero, £e Rotaume De Champa, Sổỏ, tr. 84. 
R. Giay, “New DerspecLtoes on the Ethnic Composition o( Champa”, Paper 


presenred ar che seminar on che Champa of Copenhagen LJniversiry, Denmark, 1987, 


DP. 43—44. 
$ 


1 


á 


D, Gay, Vue nouvelfe sur Ía composition erhnique du Campa”, in D—B, Lafonr 
(sd), Acrec (ai Seminarre sur íe Camjpa organksé à [LÈWUerstế dc Copenhague le 21 
maAt 7/997 Pans: Travaux đu Cenrre đH@toire et Civilisaions de la Pcminsulc 


Indochinoise, 1988, tr. 49— %8. 
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Praong ở Đác Lắc, Yang Muưn ở Palei Ku'. Đến nay người Raglai vẫn 
còn tham gia lễ hội và thờ cúng đền tháp Champa mà lễ hội Katé đ 
Pandugranza (Ninh — Bình Thuận) là một bằng chứng”. 

Vậy khi nói đến “Người Chăm”, tiếng Chăm là „rang (2m, tiếng 
Anh là Cham people hay the Chams thì chỉ nói đến một tộc người 
của vương quốc Champa. Còn nói đến “Người Champa hay Dân tộc 
Champa”, tiếng Chăm là rang Czmpa, tiếng Anh là Champa people 
là muốn chỉ đến các tộc người như Chăm, Êđê, Jarai, Raglai, Churu, 
Mạ, Stiêng, Kơho, Kơtu, v.v.. cùng sinh sống trong một quốc gia 
Champa, chứ không riêng gì về dân tộc Chăm. Còn khi nói đến 
Champa thì người ta muốn chỉ đến tên quốc gia (nation) hoặc vương 
quốc (kingdom) — Vương quốc Champa (Kingdom of Champa = 
tiếng Chăm là AM2gara C2zmp2) }. Vậy, viết “Vương quốc Chăm” như 
tác giả viết ở trên là sai. 

Cua những tư liệu dẫn chứng nêu trên, chúng ta thấy cách dùng 
từ Chăm và Champa của tác giả là có vấn đề. Vì vậy, tên sách 
Người Chăm phải dịch sang tiếng Anh là Cham People hoặc The 
Chams, chứ không phải là Champa People như tác giá dịch. Vì 
Người Chăm (Cham People hoặc The Chams) và Người Champa hay 
Dân tộc Champa (Champa People) như chứng minh trên là hai danh 


từ, hai khái niệm khác nhau về mặt ngữ nghĩa và nội dung. 


Chưa phân biệt được Chăm Bani (Chăm Hồi giáo cũ) và Chăm 
ham (Chăm Hồi giáo mới) 


Nội dung của cuốn sách này, các tác giả trình bày về người Chăm 
Hồi giáo nhưng chưa phân biệt được người Chăm Bani/Chăm AÄwal 


và Chăm Islam và tác giả còn lân lộn giữa nghỉ lễ của hai nhóm tôn 


°—J, Boisselier, “The Art of Champa”,iín ham Arz Bangkok: River Books Ltd 
publisher, 2001, tr. óI. 


Sakava, Lễ hội của người Chăm, Sđd, tt. 149. 
'=ÓG. Maspero, ¿e Xoyaume de Champa, Sảd, ư. 2. 


144 


giáo này. Bằng chứng, về hình thức khi trình bày hai nhóm tôn giáo 
này, mặc dù các tác giả phân chương rất cụ thể như sau: Chương ÏÏ]: 
Người Chăm Hải — Islam (rr. 222-294), Chương IV: Người Chăm Hi 
Bàni (tr. 295—380). Tuy nhiên, trong nội dung Chương Í]I, khi trình 
bày các lễ nghỉ người Chăm Hồi Ilalam, tác giả nhằm với lễ nghỉ của 
nhóm Chăm Hải Bàni. Chẳng hạn, “Lễ cắt tóc đặt tên của trẻ em 
Chăm Ninh Thuận” (tr. 271-283). Ở lễ này, các tấc giả mồ rá “Lễ 
cúng phụ tổ đã đẻ (Muk bôi mưk grang) [< muk máuaf mu£ grang| ` 
có bàn tổ (kău Sanal) [< rép sanz] và lễ vật như sau: 

L. Một cái mâm cao (salao glong) [< s42/2ø giaong] 

2. Một cây nến (sap) (tapăng dieu) [< 4apang đreng] dài Ö,2m 

3. Một chiếc nhân hột vàng hay đồng [< karah maia] 

4. Mộc cái chìn mặc màu trắng có tua (akhăn gtu) [< &5an gru]Ì 

5. Một tô gạo (jaluk krah) Í< „&/uk bZrah] 

6. Một cái dao nhọn (cadhăng halăk) [< đñaong ha/ah] 

7. Một củ gừng — một cây sóng là (qrưng riys) [< ?] (tr. 22I) 

Lễ vật: 

- Một xị rượu (Klax alac) [< a/a#] 

- Ba quả trứng (nole mưnưk) [< #/aáu baoh manuÈ]| 

- Trâu, cau, vôi, bánh, bình, trà.. (rr. 27 

Căn cứ vào cách sắp đặt bàn tổ (sana?) và lễ vật (#ay2) trên 
chúng tôi kết luận rằng đây là lễ nghỉ của Chăm Bàni hay Chăm 
Awal (lỗi giáo cũ), chứ không phải là lề của Chăm Ilslam (Hồi giáo 
mới). Vì rằng, Chăm Hồi giáo Bàni khi tiếp thu Hồi giáo họ vẫn còn 
lưu giữ một ít tín ngưỡng dân gian (thờ cúng tổ tiên, đa thần, dùng 
rượu trong lễ cúng...) còn Chăm Islam (Chăm Hỏi giáo mới), khi tiếp 
nhận Hồi giáo, họ từ bỏ tín ngưỡng dân gian, không thờ cúng đa 


thần, chỉ thờ duy nhất thánh Alla và giáo chú Mohamet, đặc biệt 


_ Những chữ nằm trong ngoặc này “[{< ..]" là chữ chúng tôi sửa lại cho đúng. 
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không uống hoặc dùng rượu trong lễ nghi như người Chăm Hồi giáo 


` + r*$ ` z + «7 ~ 1 ˆ 1 
Bàn: trong lễ mà các tác giả đã mô tả ở trên. 


Những vấn đề khác 


Tác giả viết: 


“Yang Tituh (Chuột Thiêng) dân gian còn gọi  lQ⁄ 
Tràng, kế vua Harivarman Ì (..) Mnh văn này rất quan rrọng 


(.) phải chăng đây chính l3 cụm đi tích Fo Lam ˆ (tr. 43), 


Bia Yang Tikuh được nhiều tư liệu người Pháp để cập đến, tọa 
lạc gần làng Đá Trắng (riếng Pháp thường viết chữ không đấu là Da 
Trang) nay thuộc xã Phước Thái, huyện Ninh Phước, tỉnh Ninh 
Thuận, chứ không phải là Dạ Tràng như tác giả tự suy đoán mà 
viết. Bia này nói về vua Harivarman I (khoảng 801-817) xây dựng 
đần thờ thần Sri Bhadradhipatisvara”. Dân gian Chăm thường gọi bia 
này là Yang Tikuh (Thần Chuột = yang thân, //Z#tuij: chuột). Tôn 
chuột thành thần (yanø để cầu xin chuột đừng phá hoại mùa màng 
là l thường tình của người Chăm — một cư dân nông nghiệp cổ. Di 
tích này còn gắn với “Lễ cúng trâu trắng của người Chăm 7 năm 
một lần” (ngap kabaw cek yang pa(aw). Trong địp cúng này, người 
Chăm thường đến bia Yang Tikuh để cầu xin thần linh và thần 
chuột đừng phá hoại mùa màng”. Di tích này không liên hệ gì đến 
cụm di tích Po Dam như tác giả đoán định. Vì di tích Po Dam hiện 
nay thuộc địa phận thôn Lạc Trị (2e? Kraong), Long Hương, huyện 
Bác Bình, tỉnh Bình Thuận còn đi tích bia Yang Tikuh thuộc địa 
phận Ninh Thuận, cách xa nhau gần BÕ km. 


_ Xem các lễ nghỉ của người Chăm Bàni và Chăm IsÏam trong sách Bá Trung Phụ, 


Ga đình và Hồn nhân của người Chăm ở Việt Nam, Nxb VHDT, Hà Nội, 200L 


? Xem bia kí “Yang Tikuh“ trong cuốn Karl-Heinz Golzio (edit), ïn«ripron of 


Champa Shaker Verlag Aachen 2ÔÔ4, tr. 38—44, 
” Xem Sakava, Lễ hội của người Chăm, Sảd, tr. 59—63. 
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Hai tác giả viết: 


“Như vậy, cũng có thể ở thế tỷ XHI_ XIV hoặc trước đó 
một chút, ở Chăm đã có một cộng đồng thương nhân Ả Rập 
Hội giáo đến làm ăn sính sống nhưng cho đến nay, vẫn chưa 
tìm thấy dấu vết øì để lạ” (tt. 299). 


Về phần này, chúng tôi xit cung cấp tư liệu sau đây để các tác 
giả tham khảo thêm như sau: 

Vào năm 1922 P. Ravaisse phát hiện hai bia kí À Rập trên bờ 
biển Champa. Từ đó người mới xác định sự có mặt của người Hồi 
giáo ẢÀ Rập ở Champa vào thế kỷ XL Bia đầu tiên khắc ngày 
21/11/1039, trên một ngôi mộ của ông Abukamil “người canh đường” 
chữ ghi là: Ture Fatimid kufic? ' 

Thực ra, từ thế kỷ XII, nhất là từ sau thế kỷ XV Hải giáo Á Rập 
không còn ảnh hưởng gì đến Champa mà thay vào đó là người 
Chăm ảnh hưởng Hải giáo từ Mã Lai. Bằng chứng rõ nhất cho mối 
quan hệ này là thế kỷ XII vua Champa, Chế Mân (Java 
Simhavarman ÏÌI) cưới một công chúa Jawa là Bia Tasi % vua Po 
Rome cũng có vợ ở Kelantan (Mã Lai và hiện nay dòng đõi của vua 
Po Rome vẫn còn tổn tại và nối ngôi vua tại tiểu bang Kelantan mà 
tư liệu Mã Lai đã công bố Ô Đặc biệt, sau thế kỷ XV, văn bản 
Chăm ghi lại nhiều nhân vật của Mã Lai sang Champa như Putra 


PP, Ravaissse, “Deux inscriptons coufiques du Campa”, in j/bưrna siarfique 


XX, 1922, tr. 242-289; P.Y. Manguin, “Ltntroducrion de Ïlslam au Campa”, 8EFEO 
Vol. LXVI, 1979, tr. 1 

?G, Maspero, Le Royaume de Champa, tr 9, 103 and 104, R.C, Majumdar, 
Champa, Hiuory and Cutture of Indian Cbiomal Kingdom iì the Far East #4 — jø^ 
Centur# 4.1) (Book TỈI — Champa Inscription), tr. 44; and D. G. E. Haill, #s⁄ory o£ 
®outh-E2zsr ^sian, tr. 203 

*“- Ahdulah bún Mohamed (Nakula), Ke@rurunan, Raj-Raja Kelanan dần 


Perrstiwa— Perinstiwa Bersejarah, Kelantan: erbadanan Muzíum Negeri Kelanran, 98] 


and Abdul Rahman AI Ahmadh, $&/aranh À4asd Kampong Lau, tr. l68 
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Jawa, Laksama, Po Nai, Nai Mai Mang Makah để truyền đạo và văn 
hóa!, đồng thời lúc bấy giờ những vua chúa, rướng lĩnh của Chamtpa 
như Po Klaong Garal, Po ïĨaniim Par, Po Rome, Po Rayak... cũng sang 
Makah (Mã Lai) để học đạo”. Như vậy kể từ thế kỷ XII, đặc biệt 
sau thế kỷ XV Champa có quan hệ khăng khít với với Mã Lai nói 
riêng và cả thế giới Mã Lai — Đa Đảo nói chung hơn là quan hệ với 
thế giới Á Rập. 


Hai tác giã viết: 


“Neu người Chăm Bàn! qua đời, tiến hành theo nghĩ thức 
địa táng và tuy có nhiêu nghị lễ rườm rà nhưng chỉ được 
phép diện ra tronz một ngày. Ngược lại người (hăm Bàlamôn 
khỉ chèr thì hỏa táng và nếu xem không được ngày tốt, các 
nøgh? lễ của bọ có thể kéo đài cả tháng. Trong những ngày đủ, 
họ thường mổ râu, giết hò lầm thịt và tổ chức ăn uống vì 
xụp quanh thị hài người chết. Người Chăm Bàn! thường coi 


tập tục đó là dã man, lạc hậu, mất vệ sinh “ (tr. 478). 


Sự thật, đấm tang Chăm Ahier (Chăm mà tác giả gọi là Chăm 
Bàlamôn) thì không cố đám nào có tục “mổ trâu, giết bò làm thịt 
và tổ chức ăn uống xì xụp quanh thi hài người chết” như tác giả 
đã viết. Vì người Chăm Ahier kiêng bò, vì bò là vật linh, khi tín 


L 


Sakava, Lễ hói của người Chăm, Sđá, tr. .333—340 A. Karim, “Nai Tang Riya 
Rai Tapah (Po Nai)”, V7/aya, California: Champa Culture Preservation Ässociarion, 
(IŠ,A, 2005, tr. 173—180; Xem Po Dharma, G. Moussay, and Abdul Karim, M⁄/ À⁄! 
Afaneg À⁄a(añ, Kuala Lumpur: EFEO, No 3, 2000; Văn bản Chăm (CAM. 224), 
mhnay ñ› Nài, Đo Haniim Đar (Truyền thuyết lịch sử về Po Haniim Pạr). 

?- Văn bản Chăm (VMST.4), /ønak Padang nam mat dầm Po Vang Cham 
(Tiểu sử các vị thần Po Kiaeng Garat, Do llore, Po Rayak, Pa Tang Ahaok), tr. 22— 
2ó; VMST. 13, Arya Po Kihaong Garai (Truyệt thoi vẽ Pa Klaong Ciaraj), tr. 2—l4; xem 
Po Haniim Par trong Po Dharma, Cñrongues dị PandUranga, Ïntroduction, textes 
traductions annotées, Diplome đe [Ecole Pratque đcs FÍaures Etodes, IVe section, 
Paris 1978, tr. 52, CAM 248d, Daãm may fo Tang AhaoÈ, Pọ Rame (Tiểu sử của Do 
Tang Ahaok và Po Rome). 
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đổ Ahier chết thì chính con Bò (Limaow Kapil) chở linh hẳn 
người chết lên thiên đường, Muốn hiểu rõ việc này, xin đọc sách 
Phan Quốc Anh, Ngñ; # vàng đời người của người (Chăm Ahiêr ở 
Mình Thuận và Bá Trung Phụ, Ớ7a đình và Hôn nhân của người 
Chăm ở Việt Nam sẽ tõ `. Đây là cách nhìn phiến diện, thậm chí 
bịa đặt cúa người ngoài cuộc tự cho mình là văn minh nhằm chê 
bai dân tộc khác là lạc hậu, mất vệ sinh. Nói người Chăm Ahier 
ăn thịt bò trong đám tang là xúc phạm nghiêm trọng đến tôn 


giáo của họ. 


Tài hiệu tham thảo 


Qua nội dụng trình bày và tài liệu tham khảo của cuến sách 
này cho thấy, hai tác giả chưa nghiền cứu nhiều tư liệu về người 
Chăm đã công bố mà chỉ tập trung nghiên cứu tư liệu điền đã và 
báo cáo từ các địa phương. Bằng chứng, theo thống kê cúa P-B. 
Lafont năm 1989 và Nguyễn Hữu Thông năm 2ÔÔ3, từ đầu thế kỷ 
XIX đến nay đã có hơn 1.055 công trình nghiên cứu về Champa', 
trong đó đã có gần 8Ô công trình (sách báo) về tín ngưỡng, tôn 
giáo Chăm. Tuy nhiên, trong tư liệu tham khảo của tác giả để ta 
chỉ có 71 thư mục nhưng trong đó chỉ 4 cuốn sách, 27 tạp chí khoa 
học, 3 luận ấn cử nhân, I luận án thạc sĩ, I bài giảng và 4 báo 
ngày, còn lại là 3l bản báo cáo của các địa phương ban ngành về 
công tác đồng bảo Chăm. Với số lượng tư liệu tham khảo như vậy, 
cho nên nội dung trong sách tác giả trình bày về Chăm rất nghèo 


nần và ít sức thuyết phục. 


'_ Phan Quếấc Anh, Mzñ/ Lễ Vòng Đời Người Của Người Chăm Ahiêr ở Ninh 
Thuận, Viện Văn hóa Thông tin —- Nxb. VHDT, Hà Nội 206, tr. 191-252; lá 
Trung Phụ, Ớza đình và Hồn nhân của người Chăm ở V7ệtr Nam, Nxb. VLUT, Hà 
Nội, 20G, tr. [[3—I31. 


° P-B, Lafont et Po Dharma, ÖB//ographie Campaet Cam, en coflaÁoration 


avec, L Tlarmatran, Paris, 1989; Nguyễn Hữu Thông, 7⁄2ng Thư Mục Champa, Nxb 
Thuận Hóa, 20013. 
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Sách Người Chăm — Những nghiên cứu bước đầu của Nguyễn 
Mạnh Cường và Nguyễn Minh Ngọc có đóng góp vào phong trào 
nghiên cứu Chăm hiện nay. Tuy nhiên, sách ngoài việc viết sai 
tiếng Chăm, còn hiểu sai một số vấn đề cơ bản về văn hóa — tôn 
giáo Chăm, từ đầu đề (tên) sách đến danh từ Chăm, Chamypa. Trong 
sách tác giả cúng chưa phần biệt được rạch ròi đối tượng chính mà 
tác giả đang nghiên cứu như Chăm Hỏi - Bàni (Chăm Awal) và 
Chăm Hồi - Ialam (Chăm Hi giáo mới). Vì vậy, những nhận xét 
của các tấc giả đưa ra về vấn để văn hóa, tôn giáo Chăm chưa đủ 
sức thuyết phục độc giả. Những lỗi sai hết sức cơ bản mà chúng tôi 
đã trình bày trên tất nhiên ảnh hưởng mộc phần nào đến chất 


lượng của cuốn sách này. 
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NGHI LỄ VÒNG ĐỜI NGƯỜI 
CA NGƯỜI CHĂM AHIÊR Ở NINH THUẦN 
CỦA PHAN QUỐC ANH 


Sách Mgh/ lê vòng đời người của Người Chăm Ahiẻr ở Nính 
Thuận của Phan Quốc Anh do Viện Văn hóa Thông tín — Nhà 
xuất bản Văn hóa Dân tộc, Hà Nột ấn hành năm 20Óó, có 4Ô 
trang. Ngoài lời giới thiêu, lời nót đầu, kết luận, tài liệu tham khảa, 
phụ lực và 2? hình màu minh họợa, sách gồm có 4 chương chính 
như sau: 

Chương Í: Nhìn lại trình hình nghiên cứu (tr. 6-41); Chương ÏÏ: 
Người Chăm Ahiêr ở Ninh Thuận (tr. 42-64), Chương III: Những 
nghi lễ vòng đời người (tr. 125-283), Chương IV: Bảo tổn và phát 
huy giá trị văn hóa Chăm qua nghỉ lễ vòng đời người (tr. 284-403). 

Uu điểm của cuốn sách này là bằng phương pháp điền đã trực 
tiếp tại địa bàn người Chăm ở Ninh Thuận, tác giả mô tả khá kỹ về 
nghi lễ vòng đời người của người Chăm Ahier ở Ninh Thuận như 
nghi lễ sinh đẻ, nghĩ lễ trưởng thành, hôn nhân, tang ma và lễ nhập 
kur Đây là một phần quan rrọng trong nghỉ lễ và tập tục của người 
Chăm có liên quan đến tín ngưỡng, tôn giáo Chăm mà tác giả đã 
trình bày tương đốt thành công. Cuốn sách còn mạnh đạn phê phán 
những quan điểm sai lầm của các tấc giả nghiên cứu Chăm trước đó. 
Ví dụ tác giả chỉ ra sự sai lầm của các nhà nghiên cứu thường gọi 
điệu múa Raja Praong Chăm là “Điệu múa Chàm Rông” (tr. I2]), 


IẠI 


Tác giả còn đề nghị một số nhà nghiên cứu “không nên kết luận 
văn hóa Chăm là cái bóng của văn hóa Ấn Độ” (rr. l8). Tác giả 
còn phê phán, mạnh đạn thay đểi cách gọi các nhóm Chăm mà các 
nhà nghiền cứu thường gọi bấy lâu nay như Chăm Bàlamôn và 
Chầm Hỏi giáo bằng những thuật ngữ gốc mà người Chăm tự gọi 
chính họ như Chăm AÄAhier và Chăm Awal/ Bani (tr. LD, v.v... Đây lầ 
những điểm mới nổi bật đấng trần trọng đễ dàng nhận thấy trong 
công trình nghiên cứu này. 

Tuy nhiên, cuốt sách này còn có nhiều lỗi tiếng Chăm và những 
vấn đề khác cần phải tiếp tục thảo luận như cách dùng thuật ngữ; 
phương pháp nghiên cứu; vấn để tiếp cận, khai thác tư liệu; cách lý 
giải vấn để cũng như cách giải mã những biểu tượng văn hóa liên 


quan đến nghĩ lễ vòng đời người Chăm Ahier ở Ninh Thuận. 


Lỗi tiếng Chăm 


Trong sách tác giả có sử dụng ngôn ngữ Chăm để viết một số 
danh từ, thuật ngữ trong nghị lễ vòng đời người của người Chăm. 
Tác giả cho biết chữ Chăm trong phần này do "nhà thơ, nhà 
nghiên cứu văn hóa Inrasara, người đã hiệu đính phẫn kí tự Chăm 
cho công trình này” (tr. 14). Thể nhưng đa phần tiếng Chăm trong 
sách này đều viết sai. Chẳng hạn những từ sau: 
- nen (2bur (lễ cúng nữ thần vào tháng 9 lịch Chăm) nhưng 
tác giả viết C?hau„r/(t. 35) nhưng cũng viết CñhabuÏl(tr. 253) 

- - m ma Po Adhja (cả sự Chăm Ahier) nhưng viết #6 Xã (tr. 62), 
nhưng cũng viết Z#ö /⁄2 (tr. 63) 

- - thế Đraok hay prau# (tổ tiên) nhưng viết nrazuá (tr. 71, 105, lốt) 

- si A2 ứa Dayep (lễ Rija ban đêm) nhưng viết Sa j/aud 
(tr. 73) và cũng viết #2 jauh: lễ múa ban đêm (tr. [20, 12I) 
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€ ve sẽ ru tap bhut (thầy đuổi tà ma) nhưng viết ru 
tap phu (tr. 83). 

d¬.o (2m#ar (biểu tượng Cmkar) nhưng viết là nkar (tr. ?7?) 
và cũng viết. ncar (tr. 79). 

œø^ ca Z/aÈaƒ7 øa7 (võ thuật, bùa chú) nhưng tác giả cho rằng 


taka¡ ga/ là đẳng cấp quý tộc (tr. 93), 


(Xem thêm những lỗi sai ở phần phụ lục ở đưới bài này) 


Thuật ngữ 


Sách Những nghĩ lễ vòng đời người của người Chăm /thiêr Ở 
Minh Thuận đã sử dụng nhiều thuật ngữ gếc Chăm như Chăm 
Ahier để chỉ Chăm ảnh hưởng Bàlamôn và Chăm Awal để chỉ 
Chăm ảnh hưởng Hồi giáo. Tuy nhiên, tác giả chưa định nghĩa được 


rõ ràng Chăm Ahier là øì? Chăm Awal là gì? mà chỉ trình bày đần 


trải mang tính cách kể lể hơn là xây dựng một định nghĩa khoa học, 
vì vậy làm chơ người đọc khó hiểu. Một số thuật ngữ khác về hình 
thái gia đình, hôn nhân, tang lễ được tấc giả sử dụng thuật ngữ gốc 


bằng tiếng Chăm nhưng tiếc rằng do tác giả viết tiếng Chăm sai và 


tmmỘt 


khó 


phần hiểu sai một số thuật ngữ Chăm nền làm cho người đọc 


hiểu. Ví dụ: 


4 an sài eW (nØ3D) yang muk mìbua: (lẾ cúng bà mụ) 
nhưng v;ế? mưieng muk bbwa (tr. 152) 

—n ao Pha angan (đặt tên) nhưng viết paya angan (nghi lễ 
đặt tên) (tr. I59) - 

wựwe Mdam mbang manyum, ndam lÈhah hoặc mbang pa— 
paï7È (lễ cưới xin) nhưng viết Kững /Èei king kame! hay Đhơng 
paäh (tr. 165) 

sữa an ese XaOk anak maraw (lễ đón chú rể) nhưng viết 
Bah raunk murơw (tr. 180)... 


Bên cạnh những lỗi sai trên tác giả còn hiếu sai thuật ngữ gốc 
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Chăm. Chẳng hạn tác giả cho rằng Chăm jat là Chăm ảnh hưởng 
Bàlamôn (tr. 398). Thực ra Chăm Jat không phải là Chăm ảnh 
hưởng Bàlamôn như tác giả viết. Vì từ /22 có gốc từ Sanskrit 
ÿar1⁄/ara có nghĩa là “natnre, real, pure” (tự nhiên, trong sạch, 
tính khiết) '. Vậy Chăm j⁄2( có nghĩa là Chăm gốc, “Chăm 
thuần, không lai giống hay theo tôn giáo mới du nhập””, chứ 
Chăm Jat không phải là Chăm Bàlamên. 

Không riêng gì tấc giá, thuật ngữ trên có một số tác giả khác 
nghiều cứu Chăm trước đó đã ngộ nhận. Chẳng hạn như trong từ 
điển đền — Trancafce của E. Aymonier — A, Cabaton: Từ j2 bền 
cạnh nghĩa là Chăm gốc, Chăm truyền thếng, còn cố nghĩa là Chăm 
Bàlamôn giáo (“cam /a Cam de race, Cam brahmaniste”) *. Sau nầy 
một số học giả cũng viết theo E. Aymonier — Á. Cabaton, Cham Jat là 
Chăm Bàlamôn nhưng ở đây lưu ý rằng, người Chăm thường tự gọi 
Chăm Ahier, Chăm Akaphir hoặc Chăm Masai Cuh để chỉ Chăm ảnh 
hưởng Bàlamôn giáo, chứ không phải Chăm ]atr là Chăm Bàilamôn 
như các tác giả viết. Có một điều hm ý, giữa Chăm Ahier và Chăm 
Awal/Bani ai cũng giành và tự nhận mình là Chăm gốc, Chăm 
chính thống (Cam. ja nhằm để cao tính dân rậc, tính thuần 
chủng cứng như địa vị của mình trong xã hội. Thực chất cả hai 
bộ phận Chăm. Ahier và Cham Awal ai cũng bị ảnh hưởng ngoại 
lai (ánh hưởng Bàlamôn và Hỏi giáo), chứ không có ai là Chăm 
gốc (Cam jat) cả. Ngày nay, chỉ riêng một nhóm Chăm ở làng Bal 
Riya (Bỉnh Nghĩa) và làng AÀia Li—-U (Phước Lập) là nhém Chăm 
Jat — Chăm không bị ảnh hưởng tôn giáo nào. 


1 ằ : h 
J. Gonda, SansÈrU ìn lndon(+2z, Intecnatonal Academy oÊ [ndia Culrure, 


New IDclhi, 1923, tr. 92, EZngjvsh — À/falay Drcttonarg, Sảd, 5Ó. 
? Bùi Khánh Thế, Tờ đ⁄#¬› Chăm ~ V7ét, Sảd, tr. 196. 
?Ƒ Aymontet - Á, Cabaron, Jctonnaire (2m — Francais Sảd, 19G, tr. 143, 
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Phần lịch sử nghiên cứu vấn đề 


Vấn để nghiên cứu về nghí lễ vòng đời người trong đó có lễ cưới, 
tang raa của người Chăm Ahier là lĩnh vực được các nhà nghiên cứu 
và trí thức Chăm quan tâm. Vĩ vậy, đề tài này không có øì mới lạ 
mà trước đó đã có những nhà nghiên cứu từng viết và công bố. Tuy 
nhiền, trong phân lịch sử nghiên cứu vấn để tác giả chưa nêu đẫy 
đủ những công trình của các tác giả trước đã công bố mà chỉ điểm 
qua một số công trình cúa các tác giả hư G. Maspero, E. Aymonier, 
A. Cabaton, Nguyễn Khắc Ngữ, Bá Trung Phụ, Sử Văn Ngọc, Phan 
Xuân Biên.. Trong khi đé bài “Đám Ma Chàm” của Thiên Sanh 
Cảnh và “Hôn Nhơn người Chàm” cúa Nại Thành Viết đã được 
đăng nhiều số trong Nội San Panrang ' nhưng tác giả không đề cập 
đến. Đây là những công trình quan trọng chứa đựng nhiều tư liệu 
Chăm quí giá có liên quan đến để tài của tác giả đã được hai trí 
thức Chăm mô tả khá kĩ lưỡng mà bất cứ nhà nghiên cứu nào khí 
nghiền cứu để tài này không thể bỏ qua. Tuy nhiên, khi nghiên cứu 
nghí lễ vòng đời người của người Chăm Ahier tấc giả không đọc 
công trình nghiên cứu nêu trên hoặc có đọc nhưng làm lo không 


ghi vào thư mục kham khảo hoặc trích dẫn. 


Phương pháp nghiên cứu 


Trong chương Ï: Nhìn lại tình hình nghiên cứu về văn hóa 
Chăm, tác giả liệt kê nhiều phương pháp nghiên cứu của các tác giả 
đi trước nghiên cứu văn hóa Chăm ở nhiều góc độ khác nhau như 


lịch sử, nghệ thuật, dân tộc học. Tuy nhiên, tác giả lại không nối tõ 


' Thiên Sanh Cảnh, “Đám Ma Chàm”, Mới San Panrang, Số 2, tháng 11/1972, 
tr. IÍ—19; Số 3 tháng [/1973, tr. 9—14; Số 4, tháng 4/1973, tr. I5—I9; Nại Thành Viết, 
“Hôn Nhơn người Chàm”, À7 san Pànrang, Số 5, tháng 6/1973, tr. 15—21; Số 7, tháng 
12/1923, tr. 19—24. 
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là đã chọn phương pháp nào để nghiên cứu đề tài của mình. Đến 
chương IV (chương cuối cùng) của cuốn sách tác giá mới viết rằng: 
"với để tài nghị lễ vòng đời người, chúng tôi nhấn mạnh vào lĩnh 
Vực tín ngưỡng tôn giáo” (tr. 286). Tuy nhiên, đọc toàn bộ nội dung 
cuốn sách, tác giả chưa làm nối bật được vấn đề tín ngưỡng, tôn giáo 
như tác giả đã trình bầy mà cuốn sách của tác giả chủ yếu là tư liệu 
điền đã dân tộc học, mô tả, phỏng vấn những M2j/ fễ vòng đời 
người cửa người Chăm Ajfêr tại địa bàn người Chăm ở Ninh Thuận 
là chính. Dựa vào tư liệu mô tâ nghi lễ và phống vấn một vài nghệ 
nhân, chức sắc và trí thức Chăm, tác giả đi lý giải bốc tách từng lớp 
văn hóa cửa người Chăm Abier tại Ninh Thuận. Vì nghiêng về 
phương pháp phỏng vấn, điều tra nên tấc giả bỏ đi nguồn tư liệu 
quan trọng về nghi lễ vòng đời người mà hiện nay người Chăm còn 
chép lại trền văn bản. Sau đây là một đoạn trích từ văn bản Chăm 


lí giải về đấm tang Chăm Ahier như sau: 


ẤM (mayah) urang tang lac po paseh (basarh) pak rangin 
thrah gan (<aia galjJ buh brah ka mang di ataw ngap hagaiÈ, 
đrei lang wck lac ngap muk mbuUai muk grang ninh (..), 
kajang nan sadah toh ka mìanUíS mãf20 m0, /HNanUIS 3t41 
nan ka sadah roÈ ka anak lman mịn, salapan abaoh batau 
mm nan k#a sadah toÀ ka salian balan mịn, harei ba nao 
cu*, pakuan nao matšh /alan ka padar akaok manuls nìatai 
nan ka sađ2h ro ka anak laman payleng 2kAaok rnanÂ4k mịn, 


harei cuh nan sadah tok ka anak liman tabaik nàn... “”, 


! Văn bắn Chăm (VMSTAID, Danak lạng vah ba ngữm củh (Những bài giải 
thích về đám tang Chăm). Văn bản Chăm nguyền gốc bằng chữ Chăm truyền 
thống Akhar Thrah, chúng tôi tạm phiên chữ Latin để dễ đọc. Xem thêm Thiên 
Sanh Cảnh, “Đám Ma Chàm”, M2? San Panrang, Số 2 /1972, tr. 11—1?; Số 3 /1923, 
tr. 0—l4, và Số 4 /1973, tr. 15-19; Sử Văn Ngọc, “Đám tang Chăm Bàlamôn”, tror.z 
Những Vân đả Dân tộc học Ở Miền Nam Việt Nam, tập ÏÌÏ (bản in Ronéo) Viện 
Khoa học Xã hà: rại c/p Hồ Chí Minh, 1928, tr. l71—185. 
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Tạm dịch: 


XNãu ai hỏi thầy Basaih vỗ tay rắc nước thánh, bở gạo nổ 
cho thi hài có nghĩa là gì? Mình giải thích rằng đó là tượng 
trưng cho bà mụ (bà đỡ đẻ) (.) Rạp lỗ tang tượng trưng cho 
cái gi? Àfình trả Ìờ/ tượng trưng cho người mang that Thí 
hài người chết nằm trong nhà lễ là rượng trưng cho thai 
nhí trong hụng mẹ/ Chín hòn đá kê làm ông táo nấu thức 
ăn cúng lễ bên ngoài nhà táng là tượng trưng cho người 
mang thai chín tháng/⁄ Ngày khiêng thị hải đi làm lệ thiêu, 
khi đi nửa đường người Chăm cho xoay đầu giản khiêng, 
xoay đầu người chết để đổi hướng là tượng trưng cho rhai 
nhí xoay đầu trong bụng mẹ sắp được sinh ra/ Khi thí hài 
đặt lên giàn thiêu lửa bốc chấy, thiêu thì hài là tường 
trưng cho đứa trẻ bắt đầu sính ra ở kiếp khác.. 


Qua đoạn trích mình họa trên, chúng ta thấy văn bản Chăm là 
nguồn tư liệu khoa học quý giá, viết rất rõ ràng và có hệ thống về 
một số vấn đề về nghi lễ vòng đời người của người Chăm. Nguồn văn 
bản này đang được lưu giữ ở các làng Chăm và một vài thư viện, đặc 
biệt là các thầy Basaih — những vị tu sĩ thực hiện đấm tang Chăm 
cũng đang lưu giữ văn bản này. Khí nghiên cứu về nghỉ lễ vòng đời 
người của người Chăm, tác giả không tiếp cận nguồn tư liệu này mà 
luôn đi dựa vào những lời phỏng vấn mang tính chủ quan để lý giải 
những vấn để về nghỉ lễ vòng đời người của người Chăm. 

Từ vấn để nêu trên, chúng tôi cũng muốn nhấn mạnh rằng, 
trong những năm gần đây một số nhà dân tộc học, văn hóa Việt 
Nam, khi nghiên cứu người Chăm chỉ dựa vào phương pháp điển dã, 
phỏng vấn là chính. Phương pháp này là cần thiết và quan trọng 
của ngành Dân tộc học nhưng chỉ nên áp dụng để nghiên cứu các 
tộc người sơ khai, các dân tộc thời tiền sử chưa có chữ viết.. Còn đối 
với người Chăm, bên cạnh văn hóa dân gian truyền miệng (văn hóa 


sống) thì văn hóa của họ còn tồn tại trên bia kí, văn bản (sách cố) 
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là chính. Vì người Chăm đã dùng chữ viết rất s‡m, từ thê kỷ II-ITI 
sau công nguyên, họ dùng chữ Phạn (bia Võ Cạnh —- Khánh Hòa) `, 
thế kỷ IV dùng chữ Phạn — Chăm (bia Đồng Yên Châu — Trà Kiệu) 
° và thế kỷ XVII dùng chữ A#“ar 7hraá (bia Po Rome) ° cho đến 
ngày nay để ghi chép lại nên văn hóa của họ trong suốt đường đài 
lịch sử. Hiện nay, ngoài bia kí ở đền tháp, trong đân gian Chăm còn 
lưu giữ nhiều văn bản chữ Chăm ghi chép về nhiều chủ đề khác 
qthau của nền văn minh Champa, trong đó có để cập đến vấn đề 
(phí lễ vòng đời người của người Chăm Ahier. Vì vậy khi nghiên 
cứu văn hóa Chăm, cụ thể là công trình nghiên cứu về những nghĩ 
lễ vòng đời người của người Chăm Ahier Ninh Thuận, tấc giả nên 
có phương pháp nghiên cứu mới, bền cạnh điển đã, phỏng vấn thì 
nèn tìm văn bán Chăm để đọc. Vì tư liệu điển đã, phỏng vấn, ghi 
chép những lời kể trong dân gian Chăm thường “tam sao thất bản" 


và sai lệch đo ý muốn và sự hiểu biết chủ quan của người kể. 


Thiếu phần chính xác trong công tác khoa học 


Khi nghiên cứu một đề tài, vấn đề đọc, tiếp cận tư liệu, trích đẫn 
nguồn tư liệu là vấn để quan trọng hàng đầu quyết định chất lượng 
của một cồng trình khoa học. Đề làm được điều này đồi hỏi tác giả 


phải có nhiều thời gian và kiên nhẫn để đọc tất cả các tư liệu liên 


Ancrenr hnđlàn CDlon›ec 09 rhê F3r Eas, (Vak } Champa) tr. |—3 và G. Coedes 
“The date of rhe Sanskr+r tnripcden of Võ Canh”, HQ 1ó, 1940, tr. 484—488; Karl— 
Fleinnz Golzio (ed), “Ba Võ Cạnh”, trong /nscriptton öo£ Campa, Sahker Verlag 
Aachen press, printed ín Ciermany, 2Ô, tr. L, 

ˆ- Xem G. Coedes, “La plus anectenne nnsripton enđ langue chame”, trong 
Eauern and Índhan ®tuưởies t9 Hồnaur êt FẲThamas New /nđĩan Anriquary Extra 
S%erres 7 (1939), tr. 46-49; Abdul Rahman Al~Ahmadi, “Campa dengan alam Melayu”, 
trong 1/am Mfelayu: SeJarah dan Kecbudayaon Cxnna, Kementrerian Kebudavaan đan 
Pelancongan &, EFEO, Kuala Lumpur, 1988, tr. 73. 


? Xem bia Po Romé, E.M, Durand, “Le Tempgle De Po Romé À Phan Rang”, in 
BEFEGC)TII (1903), tr. ó0[—6D3. 


148 


quan đến công trình nghiên cứu của mình trước khi nêu ra nội dung 
của nó. Thế nhưng, tác giả không chú tâm đến vấn đề này cho lắm. 
Khi nêu ra một vấn đề tác giả không dẫn ra được nguồn tư liệu nào 
mặc dù đề tài đó đã được các tác giả trước đó nghiên cứu và công 
bố. Chẳng hạn các trường hợp sau: 

Tác giả viết nhiều về kiến trúc tháp Chăm và Ấn Độ (tr. II5- 
II8) nhưng không có một tư liệu nào để dẫn chứng, chứng minh 
mặc dù tư liệu về lĩnh vực này đã nhiễu tác giả viết và công bố 
như H. Parmentier, L. Finot, P. Stern, J. Boisselier, R.C, Majumdar, J.C, 
Sharma, Cao Xuân Phổ, Trần Kỳ Phương, Ngô Văn Doanh, Lưu 
Trần Tiêu), v.v... 

Cũng vậy tác giả trình bày về lịch Chăm liên quan đến nghi lễ 
vòng đời người (tr. 171-175) nhưng tác giả không để cập đến nguỗn 
tư liệu mà các tác giả trước đã công bế. Chẳng hạn, “Phương pháp 
tính lịch Chăm” được tác giả Thiên Sanh Cảnh đăng trong nhiều số 
ở Nội San Panrang.. 


—— 


LH. Parmentier, "Caractèeres gềnéraux đe Farchitecture cham”, trony BEFEO 
Là E H Š ) 


I9GI, tr. 245—258; L. Finot, “La reigion des Cham: dỈ aprés les monuments”, BEFEOI, 
(90I, P. Srern, Lá# đua Champa (ancien Ảnnam) cr son voluron, Toulouse 
(Dsutadoure). Planches, 1942; J. Boisselier, “Art of Champa”, ín ham Arí, Published 
ìn Thauand, River Books Lrd, Banpkok, 2001, R.C. Maiumdar, C3mpa, 7rory and 
Cufturre of 3n Indian Cblon!al Kingdom ›n the Far East 2 ND -lố THỊ Cenrury A.D 
(Book }IƑ /H, Gian Publishing House 29/6 Sakati Nagar, Delhi—-1l0OO?, 1963; }C, 
Sharma, 7em/⁄e oˆ Chamjpau ín Viecnam, Nxb KHXRI, tà Nạy, 1992; Cao Xuân Phá, 
Điau Khác Chăm, Nxb KHXH, Hà Nại, 1988; Trần Kỳ Phương, Báo 7âàng Điều Khắc 
Đà Nông, Nxb Ngoại văn, 1987; Ngô VAaa Doanh, 7p cổ Chãmpa — %/ thật và 
Huyễn thoai, Nxb. VHTT, Hà Nai, 1994, (tái bÃn năm 1998); Lưu Trần Tiêu - Ngô 
Văn Doanh, đữ7 gìn những kiệt tác kiến rrúc trong nẻn Văn hóa Chăm, Nxb 
VHDT,; Hà Nội, 2000 v.v... 

? Thiên Sanh Cảnh, “Phương pháp tính lịch Chàm (Sakawi)", trong Mộ; Szn 
Panrang, Số 3, 1913, tr. lé-19; “Phương pháp tính lịch Chàm. Lịch thuần âm: ŠSakawi 
Awar"”, Số 4, 1973, tr. 5—B: “Phương pháp tính lịch Chàm (Sakawi)”, Số 5, 1973, tr. 9— 
15, Lý Tùng Hiếu và Dổng Lấn, “Bước đầu tìm hiểu các hệ lịch của Người Chăm” 
trong @%/ sống Văn hóa và Xã hội người Chăm típ HCM, Phú Văn Hẳn (Chủ 
biên), Nxb VHDT, 2065, tr. 152-179. 
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Tác giả đã viết: “Người Đai Ắc ở Jawa, khi vợ có thai, cả hai vợ 
chồng kiêng không châm lửa và sự gần lửa vì sợ con sinh ra có vết 
nhám” (tr. 333). Vậy nguồn tư liệu này ở đâu? "Tác giả nào viết hoặc 
ai kể? Hay tác giả nghe người khác nói qua loa rồi viết? 

Tác giả giới thiệu một tác phẩm văt chương Chăm Sakukay 
(tr. 119) nhưng không giới thiệu nguần của tác phẩm này từ đâu? Và 
thật đáng tiếc rằng trong di sản văn chương của người Chăm không 
có tác phẩm não mang tên Sakukay. 

Bên cạnh những vấn để trên, tác giả còn trích đẫn tư liệu không 
đúng. Chẳng hạn, tác giả trích thơ: “Chúng con lấy nước từ con sông 
Hãng đội về để tắm thần, thần là thần của cả trời đất”. Thơ này có 
nguồn gốc từ bài hát lễ của thầy Kadhar hát trong lễ hội Katé 
Chăm được Văn Món (Sakaya) dịch từ văn bản Chăm đã đăng tải 
trên nhiều nguồn tư liệu như sách Lễ hội Katê Chăm 20M Lễ hội 
của người (Chăm và website Ninh Thuận, v.v.. Thế nhưng tác giả chú 
thích rằng thơ của Phan Quốc Anh, }ễ hội Katâ của người Chăm 
Mnh Thuận tạp chí Văn hóa Nghệ thuật, số 4/199 (tr. 121). Cũng cần 
lưu ý thêm rằng, bài hát lễ của thầy Kadhar trong lễ hội Katé được 
Văn Món (Sakaya) dịch và đã công bế nhưng đến hôm nay do được 


nhiều tác giả chép đi chép lại nên bị “tam sao thất bản”. 


..? ® BA ` z ; +2» 
Quan điểm sai lầm và cách lí giải chủ quan 


Dựa theu tư liệu phòng vấn ông Sử Văn Ngọc, tác giả cho rằng 
người Chăm hiện nay có quan niệm thế giới bên kia có ba côi ứng 
với ba tầng thiên — địa - nhân. Cõi thứ nhất là parích7h gang 


°- Văn Món, Lễ hội Karé Chăm 20W Sẽ Thương Mại và Du lịch Ninh Thuận xuất 
bản, Phan Rang, năm 270W, tr HH; Sakaya (Văn Món), LÃ hội của ngời Chăm, Nxb 
VHDT, Hà Nội, 30, tr. 39; Có thể xem bài Sắc màu của lễ hội Katé Chăm (tiếng Việt 
và dqeng Ánh) của Sakaya trong \Website: www,ninhthuanpLcom.vn/eneli inhThuan/ 
l(chsu _vanhoa/tehoi. 
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racha“, là cõi thiên đàng .. Cối thứ hai là cõi #u# ?2Ð, là cõi trần. 
Cöi thứ ba là cõi sussah hoặc nư ra, là cõi địa ngục...” (tr. 14D. 

Hãy khoan xem xét triết lý trên đúng sai như thế nào mà chỉ 
mới đọc qua đoạn văn trên, độc giả có thế bắt gặp nhiều lỗi chính 
tả chữ Chăm. Ví đụ các từ sau: 

- — Đarfchih: tác giả viết từ gì chúng tôi không hiểu. 

- — Yang Atachah: không có nghĩa. Chắc có lẽ tác giả muốn viết 

vang aditak. thần mặt trời nhưng tác giả viết sai. 

- - tư jaÈ: chung chạ, chỉ cöi trần nhưng tác giả viết /u jàñ. 

- - Su# saE lận xôn nhưng tác giả viết sưss4#. 


Tác giả còn chao rằng: 


Người Chăm cố câu thành ngữ: tachuh ran tarUh ríya, 
tajuh tơi akarah. Có nghĩa là: “Bảy tầng địa ngục, bẩy cõi 
thiên đàng ” (tr. 14). 


Người Chăm không có câu thành ngữ rrền. Hơn nữa, thành ngữ 
trên tác giả còn viết sai và dịch sai nghĩa từ Chăm. Chẳng hạn, các 
từ sau đây: 

- — Ta7uh: bảy nhưng tác giả viết acằuh 

- — /z# tầng, lớp nhưng tác giả viết ran 

- — 41karah (Sanktrit: akara): hian ahok akz có nghĩa là: thế giới bên 

dưới, âm phủ (cõi âm) nhưng tác giả cho rằng cõi thiên đàng". 

Vì viết sai, hiểu sai từ Chăm nên thành ngữ "r2clhuh tan tanưh rrya, 
tranh tơi akarah. Có nghĩa là: Bây tầng địa ngục, bảy cõi thiêu đàng” 
cũng bị tác giả địch sai. Vì vậy mọi sự phân tích suy luận của tác giả 
liên quan đến câu thành ngữ cũng như về triết lý liền quan đến vũ 
trụ, đất đai, địa ngục, thiên đường trong cõi sâng và cái chết của nghỉ 
lễ vòng đời người của người Chăm Ahier vừa nêu trên đều sai. 


' Xem G. Moussay, /c(onatre Chm — Vietnamren - Francaí/s Sảa, rt. 2; Bùi 


Khánh Thế, 7ờ điưn Chăm — Viậy, Sảd, tr. 3. 


IST 


Tác giả còn viết: 


“Bốn ông thầy đứng một bàng ngang cầm gậy thần chĩa 
lên trời về hướng đóng đọc thần chú chỉ hướng thăng 
thiêng lên các tầng trời (Patrunh tơi Akarah) cho lính hồn 
người chấr mới tái sinh " (tt. 237). 


Nếu tác giả viết “¿ruh tơi Akarah° là chỉ hướng cho linh hẳn 
người chết xuống “âm phủ” chứ không phải lên “thiền đàng”. Vì từ 
Akarah như đã chứng minh trên nghĩa là “thế giới bân dưới, âm phú”, 
chứ không phải là tầng trời, thiên đàng. Nếu muốn linh hồn người chết 
lên thiên đàng thì tác giả phải viết: mzu§® ta! jalan suer fíz3 `. Đây mới 
là câu thần chú mà thầy Basaih thường đọc lúc tiễn đưa linh hẳn 
người chết lên thiên giới rrong lễ hỏa thiêu của người Chăm Ahier Ý, 


Tác giả viết: 


“Trong lễ hỏa táng các ông thầy Kanhi¡ /<ktang} 
(kadhar) vừa kéo đàn vừa hát ”(tr. 356). 


Ở đám tang Chăm Ahier không có ông Kadhar mà chỉ có ông thầy 
Kanyi và ông Adaoh. Vì ông Kadhar chỉ kéo đàn Rabap hát trong các 
lễ nghĩ cúng đền tháp, lễ nhập Kut.. chứ không hát trong đám rang `. 

Tác giả cho rằng: 


“Một số gia đình tiếp nhận tập tục của người Việt, nấu 
giò heo với đu đủ non để người mẹ nhiều sữa ” (tr. Đ). 


Cây đu đủ (abaoh /zhaon là một trong những cây trồng phổ biến 
(truyền thống) ở vùng Chăm từ xưa đến nay, Trái và đọt lá non cây 
đu đú là thức ăn được người Chăm ưa thích. Đặc biệu phụ nữ người 
Chăm từ thời xa xưa trong thời kỳ sinh để muốn có nhiều sữa cho 


Bùi Khánh Thế, 7ữờ điển Chăm — Lhệo Sảd, tr. 713. 
? Xem Thiên Sanh Cảnh, “Đám Ma Chàm”, trong Nội San Panrang, Số 4 /19?3, „r. l6. 
*- Thiên Sanh Cănh, “Đám tang Chăm Bàlamôn", Nội San Panrang, Số 2 /1921, t. l?. 
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con bú phải ăn trái và đọt đu đú non luộc, chấm với mắm chưng `. 
Thịnh thoảng họ còn dùng trái đu đủ non kho mặn hoặc người Chăm 
Ahier còn hầm ấu đú non với giò heo hoặc thịt heo. Chứ món ăn tày 
không phải chịu ảnh hưởng của người Việt như tác giả viết ˆ. 


Dựa vào nhà thơ Inrasara, tác giả còn viết: 


“Cầng ngày đàn ông Chăm càng tự tầm thường hóa mình, 
yếu đuối và vô trách nhiệm, cả trong giai đình và ngoài xã hội. 


VA họ đang có xu hướng an phận và nhó mặc. "(tr. 376) 


Kất luận trên của nhà thơ lnrasara chỉ mang tính cảm hứng, cảm 
nhận, vì tác giá không đưa ta một số liệu điều tra cụ thể nào làm cơ 
sơ khoa học để kết luận vấn đề trên. Tác giả cũng nên lưu ý rằng, 
năm I999 nhà thơ Inrasara cũng vô cớ kết tội đân tộc Chăm có IÔ 
khuyết tật thô thiển mà không có bằng chứng nào cụ thể và đến 
năm 2004, các giả Nguyễn Văn Tỷ cũng lặp lại quan điểm của nhà 
thơ Inrasara°. Do đó những quan điểm của nhà thơ Inrasara cũng như 
tác giả Nguyễn Văn Tỷ đã bị báo chí phê bình và cộng đồng Chăm 
phần đối”. Nhưng tất tiếc rằng, cuốn sách M¿h? /ễ vòng đổi người của 


h— Thành phần mắm chứng (Z2) aeÈ) gồm có: nước mắm, hành, tiêu, đường, 


nước cơm hòa trộn với nhau, sau đó bắc làn lửa nấu khoảng Š--!Ó nhút. 

? Theo lài kế của bà Đểng Thị Xuân, 65 tuổi, bà mẹ để IL đứa con và Đàng 
Thị Đứng, 5Ở tuổi, bà mẹ đẻ 6 đứa con ở thôn Bầu Trúc (Khu Phấ 7), Thị trấn 
Phước Dân, Ninh Phước, Ninh Thuận, 

Inrasara “Văn hóa Chăm: Nghiên cứa & PM? rhoại Nxb Văyn học, 2001, 
tr. II—H1ó; Nguyễn Văn Tý, “Thực trạng xâ hội Chăm - Một số giải pháp chính”, 
Tnagalau 4 (Inrasara: Chủ biên), Nxb Văn nghệ Thành phố Hồ Chí Mình, Katè — 
2004, tr. 119~165. 

Dominique Nguyễn, (phê bình sách) “Inrasara, “ Vãn hóa Chăm: Nghiên cúu & 
Mĩ thoại", Harak Champata 3 Paris, San Jose—Toronto, ra ngày 30/6/2005, tr. 17-23, 
Dominiaue Nguyễn, “.. phần văn để dàn tộc Chăm lại tái diễn”, C94mpaÉa 4 Pans, San 
Jose— Toronto, 2004, tr. I5%—158; Hoa IDĐình Sối, “Nhận định về hai hài viết của T2agalau TÌ 
và IV của tác giả Nguyễn Văn Tờ”, L7zyz Hội Bảo tần Văn hóa Champa, LSA, 2005, 
tr. ll6-120; Tagalan, “Traa đổi xong quanh bài: Thực trạng Xã hội Chăm của Nguyễn 
Văn Tỷ”, 7a/a¿ $ Nxb Văn nghệ t/p F[CM, RiJa Nugar — 2003, tr, 148-163. 
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người Chăm 41h/êr ở Ninh Thuận được in có nguồn gốc từ luận án 
tiến sĩ khoa học mà lại trích dẫn quan điểm của nhà thơ Chãm chỉ 
mang tính cảm hứng, chủ quan và đã từng bị báo chí phê bình. Người 
đàn ông Chăm có bị xúc phạm trước cầu nói vô trách nhiệm nêu trên 
hay không? Cầu trả lời sẽ giành cho người Chăm phán xét. 

Một vấn đề cuối cùng của phần này mà chúng tôi muốn thảo 
luận ở đây rằng: Văn hóa Chăm Panduranga (Ninh - Bình Thuận 
ngày nay) là sự hôn dung giữa văn hóa bản địa, tàn dư Bàlamôn và 
tín ngưỡng Hải giáo. Bằng chứng bên cạnh thờ tín ngưỡng Siva (Po 
Ginuer Marri) các vị thần Po Nagar, Po Klaong Garal Po Romé 
người Chăm Ahier còn cầu cúng cả thánh Allah. Cụ thể hơn trong 
lễ nghỉ vòng đời người, nhất là đám tang Chăm bên cạnh những 
yếu tố ảnh hưởng Ấn Độ như tục chết thiêu, biểu tượng Homkar, bò 
thần Nandin (Limaow Kapil), còn có nấm mổ của Floàng tử m 
Mang Rúp — người cải đạo Hồi giáo bị quân vua cha giết chết cũng 
xuất hiện trong đám Chăm Ahier (Chăm ảnh hướng Bàlamôn) Ì và 
cả Kut Chăm cũng còn có Ảnh hưởng Hải giáo ˆ. Thế nhưng khí 
viếc về đám tang Chăm Ahier và phần kết ở chương II] — nghi lễ 
vòng đời người (tr. 269) tác giả đã bỏ sót phần này và chỉ đề cập 
đến văn hóa bản địa Chăm, tín ngưỡng Bàlamôn mà không đề cập 
gì đến tín ngưỡng Hồi giáo — một thành tố quan trọng để cấu thành 


nên văn hóa và văn minh Champa ở vùng Panduranga. 
Dịch sai bài hát khấn lễ 
Toàn bộ bài hát khấn trong lễ nhập Kut trong phần phụ lục 


của sách này được viết bằng tiếng Chăm Latin và dịch sang tiếng 


' Xem VMST.4Ó, Akayet Ln Mang Rup và Thiên Sanh Cảnh, “Hoàng tử Um 
Rup”, trong M9/ S%än Đ2rang, Sà 6, tr. 43—48; Số T, tr. \5—lÂ, 


* Văn bản Chăm (VMSTUL), ának (lang yah ba ndam cuh (Những bài giải 
rhích về đám tang Chăn). 
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Việt. Tác giả dịch bài hát lễ này được sách ghi là Sử Văn Ngọc 
(xem tr. 427). Nhưng rất tiếc phần bài hát khấn lễ này sai rất 
nhiều cả phẩn từ vựng, ngữ nghĩa tiếng Chăm và lời dịch tiếng 
Việt. Cụ thể như sau: 


Viết tiếng Chămn saí trong một số bài hát cầu khấn trong lễ nhập Kut: 


- — NuaÁñ paraứ chọn đá nhưng tác giả viết ruaÏ patau (tr. 427) 
- — XMgap lầm nhưng tác giả viết ngấc (tr. 427) 
- — 4Ä7nzz tựa nhưng tác giả viết azmru (tr. 429) 


- — JhaOk aïa đ} Èraong túc nước ở sông nhưng tác giả viết rhok 
ra di long (tr. 430) 


- — jkian naœ dường đi nhưng tấc giả viết fz/2n nao (tr. 432) 

- — #hrai (aia): rẫy (nước) nhưng tác giả viết rÄzz/(tr. 433)... 

- Phần dịch sai nghĩa chữ Chăm trong một số bài hất cầu khán 
trong lễ nhập XKtt : 


Phân này có nhiều câu dịch sai, câu chữ Chăm không có cùng ý 
với lời dịch tiếng Việt. Ví dụ những câu sau: 


“Talan [<7alanj nao bãi muraï dahlau ˆ 
Tác giả dịch: “Đường đi lại về" (tr. 432) 


Chúng ta thử xem từ vựng của câu trên như sau: jalan: đường; 
nao: đi; bai: thành quách, kinh đó; rưrai: đến, dahlau: trước. Chúng 
ta thấy nghĩa từ vựng của câu trên không liên quan gì đến lời địch 
của tác giả. Vậy câu trên phải được dịch đúng và chính xác là: 
Đường đi thành (sẽ) đến trước. Chứ không phải là “Đường đi lại về” 
như tác giả dịch. 


Tương tự như vậy, chúng ta xem xét cÂu sau: 


“]hral agăl birau tangin 
tokau /Jiầk Jong ka anuk tacho lạa! 


Xin mời ngài rửa tay 
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Xin cho con cháu sau này sinh sôi nảy nở” (tr. 433-434) 


Cầu trên sai cả tiếng Chăm và lời dịch. Câu trên phải viết và 
địch lại cho đúng cả tiếng Chăm và tiếng Việt như sau: 
Thịnh (a!2a) øal Birau tangín 


LiÈaU paJl2ÀÈ paJieng ka anaÈ racaow la-ai 


Từ vựng: thrah: rẩy, aia gal: nước thánh!; birau: mới; rangin: tay; 
likau: cầu xin; pajiak pajieng: phù hộ, độ tr ka: cho; anak: con; 
tacaow: cháu; la-al: tiếng lấy thường có ở cuốt cầu trong bài hát lễ 


cúa thầy Kadhar. Vậy câu trên phải dịch lại cho đúng như sau: 


Rẩy nước thánh lìm mới (tẩy Uế) tay 
Cầu xín (thần) phù hộ độ trì cho củn chấu 


Bân cạnh những câu dịch sai, lệch nghĩa còn một số bài dịch sai 
hoàn toàn, giữa tiếng Chăm và lời dịch tiếng Việt không có liên 
quan øì với nhau về mặt ngữ nghĩa. Ví dụ bài khấn mà tác giả viết 
và dịch sau đầy: 


“BÀI KHẢ] MẮT THÂN: 


XI lay lon yăn papan 

Tabhuk thấu kal danaok halay? 
K? ăt ga khu 6oh rra 

Mư nao pô yatha leyan? 

Kâ halay ra lịch im tab 

Kê tathit lịch ăn dĩ Chăn? 


L 4a ga: Nước thánh. Nước người Chăm làm bằng nhiều loại rễ cây, lá cầy 


để tắm tượng thần hoặc làm phép trong một vài nghi lễ Chăm. 


1SỐ 


Dịch nghĩa 


Đâu là cõi tối tăm 

Đâu là nơi hương có lạ? 

Đầu là ngã ba. 

Diễm phúc thay được về với ngài 
Ai là em út Ai là anh cả! 

Nơi đâu người ra báo là cõi xa xăm 


Đâu là cõi vĩnh hằng?” (tr. 428-429) 


Bài khấn trên có một số từ Chăm mà tác giả viết không có nghĩa 
như: ni lay lon, ki ất, leyan, rab, ligch.. Những từ trên không có 
trong văn bản Chăm cũng như trong từ điển. Vậy các từ trên có 
nghĩa gì? Không biết nghĩa trừ vựng làm sao mà tác giả dịch được? Vì 
vậy lời dịch bài khấn trên của tác giả mang tính phông đoán và 
sáng tác hơn là địch thuật tư hiệu khoa học. 

Toàn bộ phần bài khấn lễ trong sách này (từ tr. 427-439) viết sai 
nhiều lỗi tiếng Chăm; một số lời dịch tiếng Việt không cùng nghĩa 
với nội dung tiếng Chăm; nguồn gốc tư liệu sưu tầm không rö 
tàng. Vì tác giả chỉ ghi “Ông Ka Thành (Kadhăr) kéo đàn Kanhi 
hát” (tr. 42?) nhưng không cho biết tên cụ thể ông Kadhar nào hoặc 
bài hát này trích dịch từ văn bản nào? Vì hầu hết bài bát lễ của 
thầy Kadhar đều lưu giữ bằng văn bản ở vùng Chăm và một số thư 
viện hiện nay'. Toàn bộ bài hát khấn lễ trong sách này không bảo 
đầm tính khoa học nên không sử dụng được. 


Sách Lá ngh? vòng đời người cửa người Chăm hiêr ở Ninh 
Thuận của Phan Quốc Anh đã giới thiệu cơ bản về nghí lễ sinh đẻ, 


! Xem Thành Phần, Ðanñ mục thư tịch Chăm ở Việt Nam, Nvb Trả, 2007. 
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lế trưởng thành, lễ cưới, lễ tang, lễ nhập Kut.. của người Chăm Ah(er 
ở Ninh Thuận. Tuy nhiên sách này không có gì mới lạ mà những 
chủ để này đã được lặp đi lặp lại bởi các tác giả đi trước như Thiền 
Sanh Cảnh (1973), Sử Văn Ngọc (1978) Phan Văn Dốp (1992), Bá 
Trung Phụ (2001), Nguyên Đức Toàn (2003), Vương Hoàng Trù (2003), 
Hoàng Minh Đô (2007) '. Mạc dù mỗi tác giả có cách tiếp cận vấn đề 
khác nhau nhưng trong nội dung nghiên cứu quanh qua quấn lại 
không có øì mới về mặt khoa học. Tất cả tác giả trên cũng đều sử 
dụng phương pháp điền dã để mô tả, phỏng vấn, ghí chếp về nghí lễ 
sinh đẻ, nghí lễ trưởng thành, lễ hôn nhân, lễ tang ma, lễ nhập Kut, 
lễ Katé, Ramawan và lễ Raja của người Chăm na ná giống nhau v.v.. 
Dĩ nhiên các tắc giả nêu trên, ai cũng cố tạo ra cho mình một “đường 
cày rưới” trên một miếng đất đã bị xới tung nhiều lẫn nhưng thực tế 
thì rất khó có được cái mới khi một số tấc giả chưa đọc và sử dụng 
được nguồn tư liệu trong văn bản chữ Chăm viết về nghi lễ vòng đời 
người, về lễ Katé, Ramawan, lễ Raja cũng như các lĩnh vực khác liên 
quan đến tín ngưỡng, tôn giáo Chăm như hệ thống triết lý, lịch pháp, 
hệ thống thần linh, kinh kệ của các tu sĩ Chăm v.v.. mà hiện nay 
đang lưu giữ ở làng Chăm và một số thư viện ở Việt Nam và nước 
ngoài. Hì vọng trong tương lai không xa, nội dung văn bản Chăm sẽ 
được dịch thuật và công bố giúp chúng ta sẽ hiểu rõ, chính xác hơn 
về mọi khía cạnh của nghi lễ vòng đời người cũng như tín ngưỡng, 


tôn giáo của người Chăm nói riêng và văn hóa Chăm nói chung. 


' Thiên Sanh Cảnh, “Dám Ma Chàm”, Sđd; Sử Văn Ngọc, “Đám tang Chăm 
BAalamôn", Sđd; Phan Văn Dếp, Tói giáo người Chăm ở Việt Nam, Luận án PTS, 
Viện KHÍXH tại cíp HCM, 199); Bá Trung Phụ, 7a đính và Hân nhân của người 
Chăm È Vid¿ Nam, Luận Ấn TS, Viện KHXH tại típ HCM sau này luận án được 
Nxb VHDT xuát bản, Hà Ni, 2001; Vưma Haàng Trù, 7ì ngưỡng dân gian của 
người Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận, Luận án Tiến sĩ Viện KHÍXTĨ tại tp 
HCM, 2003; Nguyễn Đức Toàn, Ảnh hưởng Tán giáo đó! với tín ngưỡng của người 
Chăm ở Việt Nam, Luận án Tiến sĩ, Trường Đại học KHXH& NV t/p HCM, 2065, 
Hoàng Minh Đô (007), 7ín ngưỡng rôn giáo của cộng đồng người Chăm ở Nĩnh 
Thuận —- Bình Thuận, Nxb Chính trị Quốc gia, Hà Nội, 2007. 
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PHỤ LỤC 


Những từ Chăm tác giá viết sai: 


Bafrh nhưng tác giả viết sai thành pa#ð/â : tẩy uế (tr. IDO) 
Mfata gang nhưng tác giả viết sai thành À⁄Zrayang kinh tụng và 
nhập kút (tr. 1ÔO) 

Pakap paleí nhưng tác giả viết B3È kap piay : kình tống ôn 
thôn xóm (tr. lÔØ) 

Đo Tam nhưng tác giả viết Po 73/n (tr. 102, 14) 


PFö Puraw 27a : thần nước nhưng tác giả viết no Đa¿ah 74 (tr. 
14, tr. 404) 

Đo Sapa/reng : thần sáng tạo nhưng tác giả viếc Po Sapalơng 
(tr. 1Ö3) 

To Yang Angin : thần gió nhưng tác giả viết thần gò mối (104) 
HHa adam dara nhưng tác giả viết Hàn đạm carz trầu lứa đôi 
(tr. lI]) 

Aiak: rượu nhưng tác giả viết }Z# (tr. II) 

Đef Cam nhưng tác giả viết Pe7 cơm: bánh tráng (tr. lI3) 


Đọ ma Nagar Hamu Ram nhưng tắc giả viết Po nư Nưgợar Thu 
ram (tr. LIÔ) 


Vuer vang: lề đốt thân lửa nhìmg tấc giả viết Yên vang (tr. 120) 
CAamaneiï nhưng tác giả viết Ấanrme (tr. |20) 

lửa Harei AÈaok Thun : lề Rija đầu năm nhưng tác giã viết 
KưJa ThireI kOk thun (tt. 12D 

Chawai : tác giả viết chữ gì chúng tôi không biết (tr. 139) 

AiÈ kaok (kauÈ) : cút cò nhưng tác giả viết e &#oÈ (tt. I5O) 

tu Nagar Hhnu Ram : bà mẹ xứ sở ở Maram (sau này đời về 
Hữu Đức) nhưng tác giả viết Muợar rhuram (tr.]ó3) 

C% ầnyuÈ : ông mai mối (cho cô dâu chú rể) như tác giả viết 
ong /anhu# (tr. 166) nhưng có khi cũng viết øn nhuh (tr. 175). 
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Rawang : thăm hỏi nhưng tác giả viết văng (tr. IÑ8) 

Mđzm (Đam): đầm tang nhưng tác giả viết: đam kayơm (tr. lÔ]) 
Bưmong : đền tháp, tác giả viết Kr7mồn (tr. 205) nhưng cũng có 
khi viết Œrmong (tr. 226) 

ai garaong tua rah : cây làm đòn khiêng nhưng tác giả viết 
Gai garaung hơ twara (tr. 210) 

Nànuh papan : tẤn vấn nhưng tác giả viết nưa pan (tr. 210) 
Sang Suer : nhà táng nhưng tác giả viết sang rhuh (tr. 214), có 
khi cũng viết s42 thươï (tr. 354) 

Hang : những loại hoa văn trang trí nhà mô (ng rhuern) nhưng 
có khi tác giả viết “2ăng (tr. 213), có khi cũng viết ơn (tr. 215) 
Hang pabung : hoa văn trang trí trên nóc nhà mỗ nhưng tác 
giả viết ng Xapòng (tr. 215) 

Đ¿z vua, thần, ngài, tác gia viết Z0 (tr. 1Ô5, 221) nhưng có khi 
cũng viết #ö (tr. 143, 432) 

Yang kin Yang Kaung (hồn điền hẳn dại) (tr. 222) không biết 
tác giả muốn viết cái gì? 

(Bingu) dak diak : Hoa lúc nhưng tác giả viết ¿2 ca (tr. 238) 
Nam Tuh Brad : (đám) đồ gạo nhưng tác giả viết #42m rup ra 
(rr. 245). 

Siuer bøa : tiền đường nhường tác giả viết swơr riợa (tr. 326, 253) 
Äaong : cái hũ bằng sứ hoặc bằng đẳng, tác giả viết #/aung 
(cr. 14L) nhưng cũng có khi viết “/ong (tr. 251) 

ma #fra/ ranah : con tông đất nhưng tác giả viết /mư ïnưgrrai 
đan hiläan (tr, 257) 

Kur 4m1 anueí : tên Kut của một dòng họ “cây me lửa” 
nhưng tác giả việt Äúr ÄMfinh apui (tr. 259) 

Đồ kuk rua hãk, 2aÍo hãk (tt. 259): tác giả viết tên vị thần linh 
nào của người Chăm, chúng tôi không biết. 


Tamï7a uen : múa mừng nhưng tác giả viết mua on (tr. 265) 


TỐO 


- — Yang adiiriaÈ : thần mặt trời nhưng tác giả viết pa# chí yang a 
ta chai (tr. 293) 

- — Fu*k Ƒak: lộn xộn (chỉ cõi trần) nhưng tác giả viết 4/ /4 (t. 293) 

- — Đo Sah na nhưng tác gả viết Zo Sah M/(tr. 299) 

- — o Œ¿hiaw nhưng tác giả viết Po g/øw (tr. 299) 

- — đammfa Karir: múa kiếm nhưng tác giả viết là 7azía Cñhar (t. 35) 

- — *o gang hajan: thần mưa nhưng tác giả viết Pb gang Chan (tr. 404) 

- — Thap bak: sinh khí nhưng tác giả viết 7awbaj: cấy uế 

- — Nhu: ma nhưng tác giả viết Bhuh (tr. 417) 

- — Đaoñh (Bauh) /7~u: trái đừa nhưng tác giả viết: Banh /u (tr. 41B) 


- _ nđiíep: xôi, nếp nhưng tác giả viết /Ö2ep (tr. 418) 


11 - VHCNCAPB/TI 1Ô 


TÍN NGƯỠNG, TỒN GIÁO 
TRONG CỘNG ĐỒNG NGƯỜI CHĂM 
Ở NINH THUẬN, BÌNH THUẦN 
DƠ HOÀNG MINH ĐỒ CHỦ BIẾN 


Sách 7ïn ngưỡng, tôn giáo trong công đồng người Chăm ở Ninh 
Thuận, Bình Thuận do Ts. Hoàng Minh Đã (Chủ biên) — Ths, 
Nguyễn Văn Lợi cùng lÔ cộng tác viên khác là Giáo sư, Phó giáo sư, 
Tiến sĩ, và Thạc sĩ thực hiện' và Nhà xuất bản Lý luận Chính trị 
xuất bản tại Hà Nội năm 2006, 2IÔ trang. Ngoài lời nhà xuất bản (tr. 
5~7), lời nói đầu (tr.7-10), kết luận (tr. 193-196, tư liệu tham khảo (tr. 
I92?-2Ø7), mục lục (tr. 209-21Ô), sách chia làm 5 chương chính theo 
thứ tự nhà sau: 
- Chương I: Đặc điểm dân tộc, tín ngưỡng và tôn giáo của hai 
tỉnh Ninh Thuận và Bình “Thuận (tr. II—62); 

- Chương 7: Thực trạng tôn giáo của cộng đồng của người 
Chăm ở Ninh Thuận Bình Thuận hiện nay (tr. 63—118); 

- Chương 3: Việc thực hiện chính sách dân tộc và tôn giáo trong 
vùng đồng bào Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận (tr. 119-146); 


L Cuấn sách bao gắm các tác giả cụ thể như sau: Tập thể tác giả: Ts. Hoàng 


Minh tì (Chú biên) — Thă. Nguyễn Phú Lợi. Các cộng tác viên: Gs/Ts. Phạm Ngọc 
Quang, Pẹs,Tš. Nguyễn Đức Lữ, Pgs,Ts. Ngô IHIữu Thảo, Ts. Phạm Văn Dần, T:. 7Tả 
Trọng Hoài, Ts. Nguyễn Thị Nga, Ts Hoàng Thị Lan, Thể. Rùài Huy Thành, Thấ. 
Phạm Thị Thuận, ThŠ, Nguyễn Khác Đức. 
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- Chương 4: Dự báo xu hướng biến động và những vấn đề đặt 
ra đối với việc thực hiện chính sách tôn giáo trong vùng đồng 
bào Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận (tr. 147—168); 

- Chương 5: Một số giải pháp kiến nghị về chính sách tôn 
giáo đối với đồng bào Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận 
(tr. 1ó9—197). 

Ưu điểm nổi trội của cuốn sách này là tập trung nhiều tư liệu về 
chính sách của Đẳng- Nhà nước và số liệu báo cáo về tín ngưỡng, 
tôn giáo của người Chăm ở hai tỉnh Ninh Thuận và Bình Thuận. 
Tuy nhiên, nhìn từ góc độ khoa học, sách này có nhiều vấn đề 
khiếm khuyết mà chúng tôi muốn đưa ra đây để các nhà nghiên 
cứu và độc giả tham khảo. Qua bài này, hi vọng sẽ góp thêm tư liệu 
cho các tác giả hiệu chỉnh lại những lỗi sai sót ngoài ý muôn của 


trình trong những lần tái bản sau. 


Lỗi chính tả tiếng Chăm và tiếng Việt 


Là đối tượng nghiên cứu của các tác giả, dân tộc Chăm đã có 
tiếng nói và chữ viết từ lâu đời. Ngày tay trong cuộc sống hằng 
ngày, nhất là trong sinh hoạt tôn giáo, tín ngưỡng họ vẫn còn nói 
và viết tiếng Chăm. Vì vậy, trong cuốn sách, ngoài tiếng Việt, buộc 
các tác giả phải viết được một số tên gọi, thuật ngữ riêng về tiếng 
Chăm để diễn đạt tư tưởng cũng như quan điểm mình muốn trình 
bày về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. 

Tuy nhiên rất tiếc rằng, chữ Chăm được viết trong sách này sai 
khá nhiều. Sai ở đây, không phải là sai những tư liệu mà sai tên địa 
đanh, tên người, tên chức sắc tôn giáo và tên các lễ nghi về tín 
ngưỡng, tôn giáo của đồng bào Chăm. Vì vậy khí đọc sách, độc giả 
rất khó để các hiểu tác giả muến nói gì. Chẳng hạn, chỉ cần lật vài 


1ó3 


trang chúng ta thấy sách viết sai các tên lễ, bài hát lễ, tên các vị thân 


linh, chức sắc của người Chăm — những đôi tượng nghiên cứu chính 


như S4U: 


~ 


s#cse* X4bang Karê nhưng sách đã viết “Bang Kata” (tr. 42) 
am Péh m Bang vang (lễ mở cửa thấp) nhưng viết “Poh Pau 
Bơng Yang” (tr. 4?) 

a1 Sa nhưng viết “Riai" (lễ Rija) (tr, 47) 

TC Am NứA Dayep (lẾ Riia hạn đêm) nhưng viết 
“Riiadayop" (tt. 47) 

acS^o Da/ka/ (truyền cổ) nhưng viết “dalikak” (tr. 42} 

ao J22mnäy (bài hát lễ) nhưng viết “Damwy” (tr. 46) 

ve mm^ Á4daoh Kadhar (bài hát lễ của thầy Kadhar) nhưng 
viết “danh Kadhar” (ư. 46) 

an e2 Đo Xzzar (thần mẹ xứ sở) nhưng viết “Ponaga” (tr. 46) 
mê cñY (w“ PO Kiaong Gara? (Ớra) (vua Chăm) nhưng viết 
%Pö Khaung Giai” (tr. 4ó] 

mẽ sÃ mỹ Po Romté (vua Chăm) nhưng viết "Pónôme” (tr. IÔ5) 
và có khi viết “Pohômê” (tr. lÔ?) 

sự #22 /#o Acar (tên cấp bậc tụ sĩ Chăm) nhưng việt “char” (tr. 78) 
«ảt 99 Po Bạc (Phó Cả sự) nhưng viết “popai” (cc. 1Ó8), 

me „8Ã /ò Adhịa (Cả sử) đã viết sai nhiều lần, mỗi lần viết mỗi 
kiểu khác nhau như “Po Sâh, Pô Dhia” (tr, 1Ó, “Pô Shà” (tr. 1Ó), 
“Pô Sat, Po Dihia” (tr. HØ), “Po Sàh” (tr. HH), v.v.. 


Ngoài viết sai tên lễ nghị, thần linh, chức sắc tín ngưỡng Chăm 


sách còn viết sai cả tên vị thần An Độ giáo — một tôn giáo lớn 


cũng là đối tượng nghiên cứu chính. Ví dụ: thần Brahma nhưng viết 


“Prahma”, thân Siva nhưng lại viết "Hira" (t. 104). Chữ tiếng Phạn 


(Sanskrit, phiên tiếng Ảnh là Sansri) nhựng sách phiên âm theo 


kiểu øì mà ra chành “sankít” (tr. 36). 


Sách còn viết sai tên người nước ngoài như Pierre Yves Manguin 
thành Manguiin (tr. 8); Momoki Shiro nhưng viết thành Mômki Shiro 


lỐ4 


(tr. 199) !. Tên người, tên dân tộc bằng tiếng Việt cũng viết sai. Chẳng 
hạn, Ngô Văn Doanh — một nhà nghiên cứu Chăm nổi tiếng với 
nhiều công trình về người Chăm ở ngay Hà Nội nhưng sách cũng viết 
sai nhiều lần thành Ngô Đăng Danh (tr. 198). Dân tộc Chăm, người 
Chăm hoặc Chăm là danh từ riêng chỉ một tộc người, một dân tộc. 
Theo luật chính tả tiếng Việt là phải viết hoa, nhưng tên “Chăm” 
thỉnh thoảng viết hoa, thỉnh thoảng viết chữ thường là “chăm” (tr. 
152, 210); “Con giông”(2/añ) ” — một loại bò sát sống vùng cát Phan 
Rang, đã viết thành con “rõng”; các từ tiếng Việt như “dãy Hoằng 
Sơn”, “từng đấy” nhưng đã viết sai thành “dây Hoành Sơn” (tr. 29) 
và “từng dẫy” “ (tr. 45), v.v... 

Đó là một số trường hợp lỗi sai chính rả điển hình để cho độc 


giả bình dung được ruức độ sai của từng trang sách này như thế nào. 


Đọc qua lời nói đầu, mục lục và thư mục tham khảo của cuốn 
sách, chúng ta sẽ hình dung được bước đầu về nội dung của cuốn 


sách như thế nào, ra lầm sao? 


Trong phần lời nói đầu lịch sử nghiên cứu vấn đề trình bày rất 


l ` ° : Ề 
Xem công trình của Pierre Yves Mangunn, Èés FO/tuØaS sur Fes (%zes dÍU 


Wizt+MNam ct dư Cầmpa, Puhblicarions đe EFEO, Paris, 1972; “Ưintroduection de 
Ïlslam au Campa” (Pranslated English by Robcrr NicholD, 8EFEC) Vol. 1LXVT, 1979, 
tr. 255-287. Momoki Shiro, “Chãmpa chỉ là một thể chế biển?”, MgÀZân Ga ng 
Nam /4, Số 4, 103, tr. 43—48; “Mandala Champa seen from Chìnese TXcuments”y 
Paper presenrcd ar SVmpxsirm= on Net“ Scholarship on (hampa Crganised at Asia 
Recach Institute — Nation Univerety oÉ Singapore, 5—6 August, 2Ô04. 

?- Ngô Văn Doanh, Văn hóa Chămpa, Sảd; Tháp cđ Chmpa — SỰ thật và 
Tuyền thoạy Nxb Văn hóa Thông an, Hà Nội, 1994 (tát bản năm 1998), Lễ hớý Rửa 
Nượayr của người (hăm, Sảủ, v.v... 

Bùi Khánh Thế (Chủ hiện} 7P điển Việi— Ch#m, Nxb KHXTT, 196, tr. lóế. 


Xem Vũ Trọng Bầu, /?Ở điển Chính tỉ ?rếng Viên Nxb VHTT, Hà Nẹt, 
2ÔÔ0, tr. 152. 
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sơ sài về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Bởi vì tính đến thời điểm năm 
2003, tác giả Nguyễn Hữu Thông đã thống kê đến hơn 2.282 sách 
báo viết về Champa, trong đó có khoảng 8Ô sách, tạp chí viết về tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm. Thế nhưng trong lời nói đầu cuến sách chỉ 
đề cập đến một vài rác giả mà chú yếu là những công ttình nghiên 
cứu về Hồi giáo Chăm sau năm 1975 như công trình nghiên cứu của 
Lương Ninh, Nguyễn Văn Kiệm, Lâm Qưang Hiền, Phan Xuân Biên, 
Nguyễn Đức Toàn. Cồn các tác giả nước ngoài, cuốn sách chỉ để cập 
duy nhất một tác giả người Pháp là “Manguiin” [< Pierre Yves 
Manguin] với công trình giới thiệu về Hồi giáo ở Champa (tr. 8). 
Như vậy, trong phần trên, cuốn sách đã bỏ đi hai công trình 
nghiên cứu quan trọng, liên quan trực tiếp đến đề tài của cuốn sách, 
đó là: “Thực trạng tín ngưỡng của người Chăm Ninh Thuận” của 
Văn Món và “Tôn giáo tín ngưỡng của người Chăm ở Ninh Thuận, 
thực trạng và giải pháp”của Trương Nghiệp Vũ (Chủ biên)”. Đây là 
hai bài trọng tâm, có liên quan đến phần chính để tài nghiên cứu 
của cuốn sách. Về nguyên tắc khoa học, đây là những để tài người 
đi trước đã công bố, nhiệm vụ người đi sau phải để cập rõ ràng, phê 
phán đề tài này đúng sai như thế nào? Cái nào sai mình loại bỏ, cái 
nào đúng mình tiếp thu, cái nào tấc giả đì trước chưa đề cập thì 
tuình tiếp tục nghiên cứu và bổ sung. Từ đó mới giải thích được lý 
đo tại sao mình phải tiếp tục nghiên cứu lại để tài “thực trạng tín 
ngưỡng tôn giáo Chăm” và từ đó để tài nghiền cứu mới được tiến 
hành, không thì không ai xét duyệt đề cương cho nếu để tài được 


FP— Đ, Lafont (còng tác giả khác), Ö#/Ä/ographie E ï0iBnKi (5m, Sáảd; Nguyễn 


Hữu Thông, 7ống Thư Mục Champas, Sảa. 


? Văn Món, “Thực trạng tín ngường của người Chăm Ninh Thuận” Tạp chí 


Nghiên cứu Tỏn giáo, Sảd, tr. 40-44; và Trương Nghiệp Vũ (Chủ biên) “Tân giáo 
tín ngưỡng của người Chăm ở Nính Thuận, thực trạng và giải pháp”, đề tài khoa 
học của Ban Dân Vận và Sở Khoa học Cáng nghệ Môi trường Ninh Thuận thực 
hiện năm 2092. Để tài này cũng là một phần nghiên cứu của chúng tối (Sakava, 
Văn Món - người viết bài này), 
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thực hiện ở một viện nghiên cứu nghiềm túc. Tuy nhiên ở phần lời 
nói đầu, cuốn sách chỉ đề cập đến một vài công trình nghiên cứu 
Chăm rồi bỏ qua hai công trình nghiên cứu của Văn Món và 
Trương Nghiệp Vũ đã công bố trước để rổi đi đến nhận định hết 
sức chủ quan, như đề tài mình mới phát hiện, từ trước đến này chưa 


ai làm? Điều này được thể hiện trong đoạn viết sau; 


"7uy nhiên, các công trình nghiên cu trên [P_ ŸY Àf2gu1n, 
lương Ninh, Nguyễn Văn Kiêệm, lâm Quang Hiển, Phan 
Xuân Biên, Nguyễn Đức Toàn} đề cập đến vấn đề tôn giáo, 
tín ngưỡng Ở Immức độ nhất định. Chính vì dậy, cuốn sách TÍn 
ngưỡng, tôn giáo trong công đồng người Chăm ở Ninh 
Thuận, Bình Thuận của Viên Nghiên cứu Tôn gião và Tín 
ngưỡng, Học tiện Chính trị Quốc gia Hồ Chí Minh ra đời, 
nhằm nhiên cứu một cách hệ thống thực trạng tôn giío, tín 
ngưởng và việc thực hiện chính sách tôn giáo trong vùng 
đồng bào Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận...” (rr. 2 


Sự thực nội dung tư liệu trong sách này có phần trùng lặp tư liệu 
cửa Văn Món và Trương Nghiệp Vũ “Tên giáo tín ngưỡng của người 
Chăm ở Ninh Thuận, thực trạng và giải pháp". 


Về thư mục tham khảo 


Về phần tài liệu thara khảo là minh chứng hàng đầu trong công 
tác khoa học, đòi hỏi nhà nghiên cứu phải trình bày một các 
nghiêm túc và chính xác nhưng nhiều tác giả viết sách lơ là phần 
này, viết để xem cho vui. Ñiềng cuốn sách này có ghí khoảng [2Ô 
thư mục tham khảo bao gồm sách, báo, tư liệu điền dã, báo cáo, 
chính sách, nghị định, thông tư (tr. 197-207). Đây quả là tư liệu 
phong phú. Tuy nhiên, quan trọng là các tác giả có vận dụng và 
trích đẫn những tư liệu này vào nội dung cuốn sách của mình hay 


không, đó mới là vấn để mà chúng tôi muốn xem xét ở đây. 
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Kiểm tra phần này, chúng tôi thấy, thư mục tham khảo của các 
tác giả thì nhiều nhưng vận dụng kiến thức của thư mục này vào 
sách chẳng là bao nhiêu. Cuốn sách có 2IÔ trang, số sách báo tham 
khảo liệt kê đến 2Ô mục nhưng thực tế tư liệu (nguồn tư liệu) trích 
dẫu hoặc đề cập trong sách chỉ có 6 mục sách báo (xem chú thích tr. 
14, 14, 27, 49, 63, 90) còn lại các tác giả chủ yếu là viết "chay". 


Về nội dung của cuốn sách 


Nội dung chính cuốn sách này được các rtấc giả trình bày lạt tuột 
cách sơ lược thực trạng về tín ngưỡng, tôn giáo của người Chărn Ninh 
Thuận, Bình Thuận về giáo /ý, giáo ch, tu sĩ nghỉ lề hội hè tà 
những chính sách của Đẳng - Nhà nước cũng như đề xuất, dự báo về 
vấn để tôn giáo ở vùng Chăm. Nội dung sách này khâng có gì mới lạ 
mà chỉ lặp lại một phần nội dung và bế cục bài viết của Văn Món và 
Trương Nghiệp Vũ đã nêu trên. Có chăng, điểm mới của cuốn sách 
này là các tác giả thêm vào mộc phần về số liệu báo cáo tình hình 
tôn giáo của người Chăn ở tỉnh Bình Thuận và đưa ra những ý kiến 
đề xuất và dự báo mới. Tuy nhiên những tư liệu, số liệu mới cũng như 
quan điểm và nhận định mà các tÁc giả nều ra trong cuốtt sách này 


hoàn toàn không có căn cứ vững chắc mà cần phải xết lại như sau: 


° Về rư liệu và số liệu 


Đọc qua cuốn sách này, chúng tôi nhận thấy, hầu hết các tư liệu 
các tác giả đều viết chay. Có nghĩa là viết như phông đoán, nghe 
người ta nói qua loa rồi viết lại, chứ không căn cứ vào nguồn tư liệu 
cụ thể nào cả. Sau đây là mộc vài ví dụ về cách viết “chay”: 

- - “Đạo Bàlamôn đu nhập vào cộng đồng người Chăm rừ những 

năm thế kỷ đẫu công nguyên...” {tr. 2Ô); 

-_ “Đạo Bàni hay Hồi giáo cũ: du nhập vào cộng đồng người 

Chăm từ thế kỷ XI thông qua thương nhân Ả rẬp, Ấn Độ Hải 
giáo” (tr. 2Ú) 
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- — “Phật giá có mặt ở vương quốc Chămpa cổ đại vào khoảng 
đầu công nguyên, sau đạo Bàlamôn” (m. 22); 

- - “Chỉ có điều bò thần Shiva là loại bò tót, còn bò thân À»Z/ 
của người Chăm là bò đen (/nauw kap/}" } (tr. 39); 

- — "Chi tính riêng người Chăm đã có tới 123 vị thần được họ cần 
cúng, chủ yếu là nhiên thần và nhân thân mà phần đông là 
nữ (tr. 19)... 

Những câu trên, chúng tôi chưa bàn đến sự đúng sat như thế nào 
mà ở đây chỉ đặt vấn đề là: Các tác giả dựa vào cơ sở tư liệu nào 
hay tác giả chỉ nghe người ta nói qua loa rồi viết. Thao rác nghiên 
cứu quan trọng là rằng: khi viết hoặc để cập những vấn đề đã qua, 
những gì ruà các nhà nghiên cứu trước ổã còng bố thì nhiệm vụ 
người nghiệt cứu đt sau phải trích dẫn hoặc cho biết nguồn tư liệu rõ 
ràng, để độc giả hiếc qœí liệu đó ở đâu mà tìm đọc, tìm nghiên cứu. 
Hơn nữa trích đần nguần tư liệu còn là 'tuật” khoa học bắt buộc 
nhằm mục đích trân trọng công lao những nhà nghiên cứu đi trước và 
quan trọng là truyền lại kiến thức cho người đi sau một cách hệ 
thống. Cứ kiểu viết “chay” người này copy lại người kia, ất sẽ gây khó 
khăn cho thế hệ sau này phải bỏ nhiều thời gian, tiền của và công 
sức để đi truy tìm lại tư liệu gốc, quả là một việc làm không nên. 

Ngoài những vấn để viết “chay”, cuốn sách còn có nhiều tư liệu 
suy đoán, số liệu quá cũ và đầy mâu thuẫn, chưa cập nhật mới. 
Chẳng hạn như tư liệu sau: 

"Thần Brahma dược (người Chăm} gọi là Sapsaparam/r 
(Paramft có nghĩa l2 sáng tạo} thần SŠWva cá tên Pồ Sapsapalal 
(Palai là phá} thần V?snu có tên Pö sapsapa chiêng (chiêng là 
xây dựng)" (tr. 105). 

Tư liệu này ở đâu? Sách nào viết? Vị nào cung cấp cho tác giả! 
Vì những vị thần mà tác giả vừa nên trên như "Sapsaparatuit, Pô 
Sapsapalai, Pô sapsapa”, v.v... là rất xa lạ với người Chăm. 


L NMandï: viết đúng là Nanad?r: Limauw kpi, viết đúng là Lớnaow Kapử 
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- Tác giả còn viết: “2ến năm I%4 số người Chăm theo đạo 
lam ở Ninh Thuận đã lên đến 2000 người" (tt. 9l). Nhưng 
đoan kế tiếp, tác giả lại viết: “/#n nay, theo báo cáo của 
chính quyền địa phương, cả tình Ninh Thuận có khoảng 2022 
người Chăm theo đạo lslam .„. “(tt. 9Ù, 

Như vậy, chẳng lẽ đạo Islam Chăm ở Ninh Thuận từ 194 đến 
năm tác giả xuất bản sách — 2006 (hơn 4Ô năm) mà vẫn giữ nguyên 
con số 2000 tín đỗ) 

Ngoài những vấn đề trên, trong sách tác giả còn viết nhiều đoạn 
văn chung chung và nghèo nàn về tư liệu. Chẳng hạn tác giả viết: 

“Văn hóa vật chất của người Chăm thể hiện qua Ílõ1 kiến 
trúc nhà ở (loại nhà nhiều phòng, đa chúc năng, có hàng rào 
ñao quanh khuôn viên với cổng ra vào quay về hướng Nam 
và hướng T4y)` (tr. 3? 

- — “ Ngược lại văn hóa phi vật thể của họ vẫn được bảo hm khá 
đậm nết các yếu tố truyền thống qua phong tục, tập quán, lốĩ 
sồng,văn hóa nghệ thuật, v.v.." (tt. 317?) 

- — “ Mười Chăm ở Ninh Thuận - Bình Thuận có một kho tàng 
văn hóa dân gian da dạng phong phú với nhiều thể loại như 
thần thoại truyện cổ tích, sử thụ truyền rhuyết, ca đao" (tr. IB). 

Những đoạn văn như trên chúng ta thường gặp trên một số sách 
báo Việt Nam viết về các dân tộc thiểu số. Dân tộc nào cũng phong 
phú, đa dạng, độc đáo nhưng “phong phú, đa dạng” ở chỗ nào tác giả 
không chịu chỉ ra và cũng không đưa ra một ví đụ nào cụ thể. Những 
đoạn văn như trền đã trở thành công thức chung cho một số tấc giả 
Việt Nam viết về văn hóa các dân tộc thiểu số. Từ đoạn văn trên 
chúng ta thử thay thế đân tộc Eđê hay Việt hoặc bất cứ dân tộc nào 
khác vào thì vẫn bảo đảm đúng. Vì văn hóa vật chất của người Việt 
(Kinh) Eđê hay Tày gì cũng có nhà ở, có cửa ngõ, nhà xây nhiều 
phòng, đa chức năng; văn hóa phi vật thể của người Việt (Kinh), 
người Eđê hay Tày gì cũng còn lưu giữ qua phong tục tập quán; văn 
học dân gian; người Việt (Kinh), người Eđê hay Tày gì cũng có truyện 
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thần thoại, cổ tích, v.v.. như tác giả viết thôi, chứ đâu riêng gì đân tộc 
Chăm. Vì vậy, vấn để quan trọng là chúng ta không nên viết chúng 
chung nữa mà viết phải cụ thể để tìm ra được sự khác biệt, cái bản 
sắc riêng của dân tộc Chăm, đó mới là mục tiêu chính của những nhà 
nghiên cứu khoa học, chứ không thể viết chung chung được. Mà 
muốn tìm được bản sắc riêng của văn hóa Chăm, cụ thể là nhà cửa, 
trang phục, lễ hội, truyện cổ, tín ngưỡng, tôn giáo của họ như thế nào, 


ra sao thì đòi hỏi chúng ra phải nghiên cứu nghiêm túc, khoa học. 


«Ổ Vä quan điểm và nhận định của tác giả về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm 


Vì chỉ dựa vào những nguồn tư liệu thiếu vững chắc vừa nêu trên 
cho nên nội dụng cuốn sách luôn nhấn mạnh hai vấn đề chính yếu 
như sau: 

Vấn đề thứ nhất: Tác giả thường viết, tín ngưỡng, tôn giáo của 
người Chăm còn nhiều nghi lễ, rườm rà, lạc hậu, tốn kém, gây lãng 
phí thời gian và ô nhiễm môi trường. Cho nền cân phải cải tạo hoặc 
xóa bỏ cho phù hợp với nếp sống mới. 

Vấn đề thứ hai: Tác giả nhắc đi nhắc lại sự kiện Fulro, việc hình 
thành nhà nước Đega, văn đề phục quốc Champa và nhấn mạnh 
các thế lực thù địch bên trong và ngoài thường lợi dụng tín ngưỡng, 
tôn giáo Chăm để mác nối với một số trí thức, nhân sĩ và chức sắc 
Chăm để chống phá cách mạng nước ta" Thực ta, sách này có cần 
thiết để lặp lại nhiều lần một vấn đè nhạy cảm như trên, ít nhiều 
đòi hỏi sự tế nhị khi nói đến, vì nó liên quan đến khối đại đoàn 
kết dân tộc không? Vấn đề này trước đó cũng đã được Giáo sư Phan 
Hữu Dật trình bày nguyên một cuốn sáchỶ. 


' Vấn để này, tác giá lập đi lặp lại ở crong sách của tác giã ở các trang 6Ì, 62, 


61, 85, 88, 1G, Hó, I?, 144, 148, 150, 164, tóó, I??, La, täL và 191. 


° Vấn đề này tác giả trình bày lặp đi lặp lại trong sách của tác giả ở các trang 


+, 8, 3Ó, 51, 82, 83, TÔI, 144, 145, 118, 165, ló?, 168, 193 và 195.. 


* Phan Hữu Dật, A⁄4y vấn đề lý luận và thực tiễn cấp bách liên quan đến mối 


quan hệ dân tộc hiện nay, Nxb Chính trị Quốc gia, Hà Nội, 200L 
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Hai vấn đẻ nêu trên, chúng tôi chỉ thảo luận với tác giả vấn đề 
thứ nhất. Còn vấn để thứ hai chúng rồi không dám: bàn bởi vì nó 
liên quan đến lĩnh vực an ninh, chính trị - một vấn để nhạy cảru 
nà chúng tốt không am hiểu và cũng không phải là nghề nghiệp 
của chúng tôi. 


Để chứng minh chọ vấn đề thứ nhất, tác giả viết rằng: 


“Ngày nay, mặc đù một số ngh. lễ d3 được xóa Đỏ, song 
còn» nhiều ngh! lễ, đặc biệt tang lễ, cưới! hỏi, cúng giỏ, khao 
uọng.. còn khá năng nề, gây lãng phí riền của và thậm chí 
còn ảnh hưởng không tốt đến môi trường. LỐc tính mỗi 
đám tang của người Chăm Bàinmôn hiện nay tốn kém ít 
nhất khoảng 1Ö rriệu đồng..." (tr. 61). 


Vậy chúng ta xem xét lễ tang của người Chăm có thực sự tến 
kém hay không? Cø cần thiết để tổn tại hay là cải tạo hoặc xáo bỏ) 
Lập luận của tác giả đưa ra có vững chắc và thuyết phục hay không? 
Chúng ta hãy xem xét vấn để này cụ thể như sau: 

Trước khi xem xét đám tang có rốn kém hay khéng? Và để tránh 
nói chung chung cũng như cẩm nhận chủ quan cá nhân như các tác 
giả đã từng nói, chúng ta phải làm phép tính rõ ràng và phải dùng 
mức chuẩn nào để so sánh thì mới biết lễ nghĩ người Chăm có thực 
sự tốn kếm hay không? Để làm phép tính và so sánh này, chúng tôi 
đùng mức chỉ phí trong lễ tang của người Việt (Kính) để so sánh, vì 
rằng dân tộc Việt là dân tóc chủ thể đang định hướng nìợi chuẩn 
mịcC và giá trị của cuộc sống văn minh ở Việt Nam hiện nay. Đó là 
lí do để giải chích tại sao chúng tôi chọn người Việt (Kinh) để so 
sánh với người Chăm trong phần nghiên cứu này. 

Như tác giả đã nèu trên, một chỉ phí cho đấm tang của người 
Chăm Ahier (Chăm mà tác giả gọi là Chăm BAlamôn) chỉ có lÕ triệu. 
Đây là chỉ phí cần thiết, không tốn kém. Vì khí làm đám tang xong 
người Chăm thiêu xác, sau đó chỉ lấy 9 miếng xương trấn, cúng tuần 


để chôn chung vào một nghĩa địa của tộc họ mẹ gọi là Kut. Nghĩa địa 
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này chỉ có khoảng IOOO mỶ đất (1 sào miền Nam) nhưng chên chung 


cho cả tộc họ từ nhiều đời, trung bình đến hàng trăm, hàng ngàn 


người chết sau khi đã hỏa thiêu. Từ đây người Chăm không còn tế 


chức cúng tế gì cho người chết nữa và chỉ được nhắc tên để rưởng 


nhớ trong địp cúng chung của lễ Katé gia đình và tộc họ mỗi năm. 


Con đám tang người Việt (Kinh), theo tước tính sơ khởi khoảng từ 


20 — 5O triệu, tùy theo nhà giàu nghèo. Chi phí cụ thể cho đám tang 
người Việt (Kinh) như sau: 


e Trường hợp l: Một đám tang của người Kinh, Bà Nguyễn Thị B, 
cán bộ nhà nước, ngụ ở đường 21/8, T/p Phan Rang - Tháp 
Chàm bị mất ngày 25 /I1/2008. Tiên chỉ cho 3 ngày tang, kể 


2 "` ` ^ “.ˆ ˆ ^ ` ^^ | 
cả tiên mua hòm, đồ liệm, xây mộ là hơn 5Ô triệu. 


e Trường hợp 2: Đám tang của Ông Nguyễn Văn B, ở phường 


Tấn Tài T/p Phan Rang Tháp Chàm mất vào đầu tháng 
3/2008, chỉ phí như sau: 


| 


Tiền mua vải vóc tấm liêm, tiểm mua lễ vật cúng (nhang, 
vòng hoa, chuối, trứng,.), tiền mời thầy chùa tụng kính 
(nếu người chết theo đạo Phật), tiền khách khứa ăn uống, 
ít nhất các khoảng này là 5 triệu. 

Tiền mua hòm khoảng Š triệu, 

Tiền thuê đàn nhạc, cờ trống, xe tang ít nhất l triệu. 

Tiền mua đất để chôn ở Phan Rang 300 ngàn đồng (nếu ở 
Sài Gòn ít nhất 3—lÔ triệu). 

Sau khi chôn 3 ngày phải cúng lễ bỏ cửa mả, tồi cúng thất 
(7 ngày), cúng 3 rhât (2L ngày), cúng Z7 thất (49 ngày), cúng 
Xã tang nội, cúng xả tang ngoại, cúttg giáp năm. Tổng chỉ 
phí cho 7 lễ cúng này ít nhất 2Ở triệu (mỗi lễ tính trung 


bình 3 triệu). 


Tư liệu chúng trôi khảo sát tại thực địa từ ngày 25—27/11/2008, 


173 


- Hàng năm con chấu cúng giỗ cho người chết (mỗi năm 
I lần), ít nhất cúng liên tục trong 3 năm, mỗi lần cúng là 
Ï triệu, tổng công 3Ô năm cúng giỗ ít nhất là 3Ó triệu. 

Vậy tổng cộng chỉ phí cho một đám tang người Việt (Kinh) là 3Ô 
triệu, nếu tính luôn tiền giỗ từng năm trong khoảng 3Ô năm, 3Ô 
triệu nữa thì phải mất ít thất là 6Ø triệu. 

Điều này không ai có thể chối cãi được. Mấy năm nay, nhận 
thấy sự tến kém phiền hà trong lễ tang, cưới của dân ta, trong đó đa 
số là người Việt (Kinh), Đảng — Nhà nước đã ra chỉ thị vận động 
dân ta tiết kiệm “về việc rhực hiện nếp sống văn mình trong việc 
cưới, tang và lê hộ? `. Mấy năm gần đây, một số nơi không còn đất 
chôn nữa, một số thành phố mô mả bát đầu lấn áp nhà cửa dân cư 
như "khu nghĩa địa Mã Thánh” ở giữa lòng Thành phố Đà Lạt mà 
dân gọi là "thành phố ma”. Hiện nay, người Việt (Kinh) đang có 
phong trào đua nhau xây dựng mồ mả, có mộ tổ xây đến 300 triệu. 
Vì vậy, nếu ai có dịp đi dọc dải đất Việt Nam từ Nha Trang đến Hà 
Nội, chúng ra thấy hai bên đường mô má người Việt (Kinh) thị đua 
nhau mọc lân với đủ loại kiến trúc Tây, Fa, Tàu trông ngộ nghĩnh 
bên cạnh những ngôi nhà lụp xụp của dân cư đang sinh sống. Vấn 
đề này hiện nay đang trở thành nạn dịch lan tràn gây không ít khó 
khăn cho việc di dời, đền bù, giải tỏa đất đai cho quá trình xây 
dựng và phát triển đất nước. 

Rõ ràng chúng ta thây chi phí đấm tang Chăm chỉ có lÖ triệu, 
trong khi đó đám tang Việt tốn đến 6Ô triệu mà còn sở hữu luôn một 
điện tích đất chỏn vĩnh cửu, ảnh hưởng đến cuộc sống và quá trình 
phát triển đất nước. Còn người Chăm chỉ tốn kém một lẩn, thiêu 
xong là hết. Thiết nghĩ chúng ta nên vận động bà con Việt (Kinh), 


L— Theo lời kể Phan Văn Non, 7ố tuổi, người Kinh ngụ tại phường Tấn Tài, 


Thành phế Phan Rang fhapn Chàm, tỉnh Ninh Thuận. 
2 Chỉ thị số 27~CT/I1W của Rệ Chính rrị đo Phạm Thế Duyệt ký, ban hành 
ngày 12/1/1953. 
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khi chết nên thiêu xác (hỏa táng) giếng như người Chăm để đỡ tốt 
kém về đất đai và tiền của. Hiện nay, một sế người Việt (Kinh) ở Sài 
Gòn, do nghèo hoặc thiếu đất để chôn cho nên khi chết, họ đem xác 
đến hỏa thiêu, rồi gửi tro cốt ở các ngôi chùa nhưng việc này chưa 
phổ biến trong khi đó người Chăm đã biết hỏa táng, tiết kiệm được 
quỹ đất đai đã hơn 10Ó0O năm nay!, Đám tang Chăm, nhất là lễ hỏa 
thiêu Chăm không tến kém nhiều như các giả nói mà nó còn cho 
chúng ta bài học quý báu về giải pháp nào để giải quyết tốt vấn đề 
khủng hoảng đất đai dành chôn người chết ở nước ta hiện nay. 


Ở một trang khác tác giả còn viết rằng: 


“Theo giáo luật của đạo Bàn(, qui trình lễ hội Ramiawan 
diễn ra hàng năm, gây tốn kém rất nhiều VỀ thời gian, tiền 
bạc của tín đồ ảnh hưởng đến thời gian lào động sẩn XUẤT. 
Còn lễ Bon Katê Í< Mibang Katéj} của người Chăm Bàlamôn 
(khoảng 1 tháng) có nhiều nghỉ thức rườm rà, phúc tạp, tổ 
chức ăn uống nh đình xoay vòng từ nhà này đến nhà 
khác, gây tốn kém tiên của, thời gian "(tt. 6l~62). 


Thực ra, nếu tác giả hiểu biết về văn hóa Chăm, tác giả sẽ không 
nhận định như vậy. Ở đây, chúng tôi đưa ra một trường hợp lễ Katé 
Chăm để so sánh với Tết Nguyên Đán của người Việt (Kinh) như sau: 

Không phải là cộng đồng Chăm Ahier (Chăm ảnh hưởng 
Bàlamón) ăn Katé suốt một tháng như tác giả nêu. Mà trong tháng 
Katé, có nghĩa là thăng bấy lịch Chăm (3Ò ngày), mỗi tộc họ, mỗi 
gia đình chỉ chọn một ngày nào đó (chứ tư hoặc thứ bấy) trong 
tháng để cúng lễ và ăn uống với nhau trong một ngày đó thôi. Chứ 
không phải ai cũng ăn Katé trong suốt một tháng (3Ô mươi ngày), 
ngày nào cũng ăn uống, cúng tế lình đình như tác giả nói. Có điều 
là ngày nay tộc họ, gia đình này cúng và ngày sau gía đình, tộc họ 


kia cúng mà thấy nó kéo đài trong suốt cả tháng. Naày nay, để cho 


L— Maspero, ýe Royaume De Champa, Sảd, tr, 32. 
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vui nhộn, tất cả gia đình, tộc họ Chăm đều tập trung chọn ngày 
cúng lễ trang tuần đầu của tháng Katé, vì vậy khâng còn trường hợp 
lễ cúng Katé lẻ rẻ kéo đầi cả tháng như xưa nữa, 

Tuy nhiên cúng Katé không tốn kém, vì không phải gia đình 
nào cũng cúng. Mỗi năm, mỗi tộc họ khoảng 3Ô gia đình chỉ cử ra 
một gia đình đại điện thay phiên nhau để cúng lễ thôi. Lễ Katé gia 
đình Chăm cũng không có tục mua sắm thứ gì mới, không có tiễn lì 
xì. Lễ vật gồm 5 mâm cơm, 1 cặp gà và bánh trái, trầu cau. Tính ra 
chưa đến Iï triệu đồng. Ngoài lễ vật đó ra những thành viên của tộc 
họ, đem lễ vậc của mình đến đóng góp để cúng tổ tiền như chai 
rượu, ải chuối, bị bánh hoặc l cặp gà, vịt gì đó, tùy tâm. Lễ vật mà 
thành viên đến đóng góp, tính khoảng 50 ngàn đồng môi gia đình. 
Để rồi sau đó, khi cúng lễ xong thì tất cá thành viên trong tộc họ 
được chia phần và phần còn lại thì cùng ngồi ăn uống với nhau đến 
chiều thì lễ Katé gia đình và tộc họ kết thúc. 

Vậy tác giả thử tính xem, lễ Katé của một tộc họ của người 
Chăn khoảng 3Ô gia đình, tổng kinh phí cúng lễ cộng đi cộng lại 
khoảng 2 triệu, bình quân mối gia đình đóng góp chưa đến 5Ö ngàn 
đồng thế thì có gì mà cho là tốn kém. 

Tác giả cũng nên lưu ý và phân biệt lết Katé của gia đình 
truyền rhống Chăm và gia đình của cán bộ Chărn. Nếu lễ Katé của 
cả một tộc họ chỉ khoảng 2 triệu và gia đình truyền thống Chăm 
chưa đến 5Õ ngàn thì Katé riếng gia đình của một số cán bọ Chăm 
có chức tốn kém từ 3-IÔ triệu đồng. Vì một số cán bộ Chăm thường 
mời nhiều khách khứa là người Kinh đến ăn uống lình đình, uống 
nhiều bia Sài Gòn, 333 nên tốn kém. Katếé của gia đình cấn bộ 
Chăm là do bản thân gia đình họ tự tiện tố chức không thể tính 
vào lễ hội Katé truyền thống của gia đình Chăm đuợc. Vã lại phần 
này là thiểu số không phải là đa số trong người dân Chăm. 

Tác giả cũng nên biết rằng Katé Chăm luồn hướng về cội 
nguồn, về hoạt động văn hóa hơn là ăn uống lính đình. Nếu có địp 


viếng thăm Katé Chăm, tác giả sẽ thấy những hoạt động văn hóa 
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sôi nổi của người Chăm, ngoài việc họ viếng thăm các đần thấp, 
làng nào cũng tổ chức liên hoan văn nghệ ca — múa — nhạc -thể 
thao truyền thống. Đến dịp lễ hội Katé, cả công đồng cuốn vào hoạt 
động văn hóa truyền thống, chứ không ai ăn uống linh đình. Tác 
giả cứ đi khấp nước tìm xem, có lễ hội nào mà từng múa truyền 
thống tập thể chào mừng lễ hội một lúc đến gần 400— 500 người 
như ở lễ Katé của đồng bào Chăm không? Ngay cả chương trình lớn 
của Hà Nội từ trước đến nay vẫn chưa làm nổi việc này. Nếu đạo 
điển Hà Nội làm được thì phải tốn kém ít nhất hàng tí bạc, trong khi 
đó người Chăm chỉ là “cây nhà lá vườn” nhưng vẫn hoành trắng như 
ai. Vì vậy, tất cả thanh niên nam nữ ở mỗi làng Chăm bị cuốn hút 
vào hoạt động văn hóa trong mỗi dịp chuẩn bị cho lễ Katé trước đó ít 
nhất một tháng để tập dợt thể thao, văn nghệ, trò chơi đân gian, 
v.v... Vậy thời gian đâu mà họ ăn uống linh đình? 

Qua chứng mình trên, chúng ta thấy lễ Katé Chăm không ăn 
uống lính đình mà chỉ là hoạt động văn hóa lành mạnh, nhân văn 
là chính. Đến nay chưa thấy một hiện tượng nào tiêu cực trong dịp 
lễ Karé như xin xăm, bói toán, đốt vàng mã, cờ bạc, dua xe v.v, như 
các lễ hội lớn của người Việt, Vì vậy, lễ hội Katré Chăm không tốn 
kém thời gian và tiền của như tác giả đã nhận định. 

Ngược lại sơ với Tết Nguyên Đán của người Việt (Kinh), không 
cần liệt kê ra thì ai cũng biết cả. Đó là một loại lễ tốn kém nhất 
trong năm ở Việt Nam và tiêu tến nhiều thời gian và tiền của mỗi 
người và cả cho chính phú. Ngày Tết sắp đến mọi người luôn bận 
Tôn, nông đân bắt đầu bỏ bê công việc đồng áng, cán bộ đi muộn 
về s#m ở cơ quan để lo sắm sửa gia đình. Toàn bộ nhà cửa phải sơn 
phết mới, áo quần, giày đép phải mua mới; lễ vật để dâng cúng, thực 
phẩm, thức ăn uống, ăn chơi, tiếp khách cũng chuẩn bị mua tích trữ 


làm sức mua tăng 300% '!; phương tiện đi lại như xe cộ cũng sơn tút, 


L Xem T.V.N-—-H. Đăng ~- HQ.A, "Thị trởng ngày Tết: Sức mụa tăng 100%”, 


Báo Tuổi trẻ (tuoitre.com.vn), ra ngày Chủ Nhật, 03/02/2008. 
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rửa lại làm cho giá cả tăng lên cao gấp 3 lần; người đi lại đầy 
đường, chợ Tết mua sắm chật cứng như nêm v.v... làm rối loạn cả thị 
trường hàng hóa”. Từ đó vật giá nhảy lên cao, đẳng tiền trở thành 
lạm phát, mất giá (1 triệu đồng tiền chăn chỉ đổi lấy 700 ngàn đồng 
tiên lễ) °. Ước tính khoảng tiền chí và chuẩn bị cho Tết ít nhất mỗi 
gia đình người Kinh không dưới l triệu cho người nghèo, 2 triệu cho 
đa số nông dân, 5 triệu cho công chức, trung lưu, IÓ-2Ó triệu hoặc 
nhiều hơn nữa cho gia đình khá giả và giàu có. 

Ngoài khoản tốn kém nêu trên, tết Nguyên đán còn diễn ra 
nhiều tệ nạn xã hội mà năm nào báo chí cũng phản ánh về 


nạn cờ bạc”, đua xe”, người say rượu đi đầy đường”, tai nạn giao 


' Xem bài Là Hà, “Kiếm tết: Kê khóc người cười”, Báo V?e¿narnner (wWww.vnn.vn), 


ra ngày Thứ Hai, 04/02/2008. Trong bài này rác giả cho hiết, trong ngày Tết việc 
“rửa xe, làm đẹp, quần áo: không kịp thổ.. ngây chường rửa một chiếc xe giá 7Ô00~ 
8000 đồng nhưng mấy hôm nay giá đã ng gấp đôi. Cá cứa hàng không ngân ngại 
Lãng gấp 3”. 

?* Xem T.V.N- H. Đăng -— H.Q.A, “Thị trường ngày Tất: Sức mua tăng 300%", 
Báo Tư? rrẻ (tuoitre.corm.vn), ra ngày Chủ Nhật ngày 03/02/2008; Mai Loan, “Đại 
xe ngày giáp Tết”, áo V7etnanzer (www.vnn.vAn), ra ngày Thứ Hai, 04/02/2006. 

Xem bài Trần Đình Tú, “Chợ đổi tiền lé", Báo Tuổi trẻ (tuoitre. com.vn), 
ra nøày Chủ Nhật ngày 03/02/200A. Trong bài này tác giả cho biết, “Đổi ÔI triệu, 
lấy 700.000 - Chặt chém khách đổi tiền (..), cận Ƒết, trong khi nhiều ngần hàng 
“bó tay” vì khâng cung cấp đủ dịch vụ đổi tiền lễ rhì một khu “chợ đổi tiền lễ” đã 
mọc lên ở vỉa hè đường (Quang Trung (Thành phố Hà Đông, Hà Tây) và lúc nào 
củng rẤp nập khách hơn mười ngày quA”. 

? Xem bài "Phá 8 cờ bac lớn ở t/p Biến Hàa” (TTXVN), Hào 7U f trẻ (tuaưrerom.vn), 
ra ngày Thứ Sáu, 8/02/2008. Trong bài này cho biết: Đây là xới bạc ăn thua lớn 
ngày tết, công an đã thu giữ tiền các đốt rượng này làn đến gần nữa tỷ đồng và 
nhiều vàng bác tư trang khác . : 

Ÿ Xem Đặng Nam,“Dà Nẵng tăng cường lực lượng chống đua ve, cứu thương" 
(ngày tết), áo Tuổi crể (Ldoitre.com,vn), ra ngày Thứ Tư, 6/2/2008, 

Š_ Theo Bão V?ernamnet (Www.vnn.vn), ra ngày I1/2/208, bài "Miễn Trung: 
Tết “né” mú hảo hiểm, còn TNGT chết người" cho biết: “Tại Quảng Nam, từ 
aiäng L đến mông 4 tết, Bệnh viện đa khoa khu vực miền núi phía bắc đã tiếp 2Ô 
ca cấp cứu. Đáng chủ ý trong sẽ đó có 65 ca do TÌNGT gây ra. Nguyên nhân chính 
là phóng nhanh vượt ấu, say rượu bia...” 
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thông', nhất là nạn làm tiển, lừa đão, nạn xin xăm bói toán, đốt 
vàng mã ở các đỉnh chùa lớn của người Việt (Kinh) như Chùa 
Phước Hải, Chùa Vĩnh Nghiêm, Chùa Xá Lợi ở phía Namˆ và Chùa 
Hương, Chùa Tây Hồ ở phía Bắc”. Uác tính tệ đốt vàng mã, xin xăm 
bói toán trong dịp Tết Nguyên Đán lên đến hàng tỷ đồng. May mà 
nhà nước sáng suốt đã cấm hẳn tục đốt pháo trong ngày Tết, không 
thì tục lệ này bát nháo cả ngày Tết. Trong dịp Tết Nguyên Đán ít 
thấy ở làng quê Việt nào bây giờ còn tổ chức trò chơi dân gian, điệu 
múa truyền thống của người Việt (Kinh) như lã Katé của người 
Chăm. Tất Nguyên Đán, không chỉ điễn ra trong tháng giêng (một 
tháng như lễ Katé Chăm) mà còn ăn chơi kéo đài đến tháng hai. 
Thực ra người Việt (Kinh) ăn Tết và chơi Tất Nguyên Đấn dàn trải 
theo chiều dài thài gian có đến gần hai, ba tháng, chứ không phải 
một tháng như lễ Katé Chăm. Vì vậy người Việt (Kinh) có thành 
ngữ, ca dao: “rháng hai là tháng Ăn chơi” hoặc “tháng giêng ăn tết ở 
nhà/ tháng hai cờ bạc, tháng ba hội hè” “, Đây mới là vấn đề lớn 
đặt ra cho Tết Nguyên Đán của người Việt (Kinh) chứ không 


L Xem Trịnh Kế, “Tat nạn gây ách tắc giao rhòng nghiêm trong trong những 


ngày giáp tết”, Đấo l7ernamner (www.onn,vn) ra ngày Thứ Hai, 04/02/2008 và Đỗ 
Minh, “Tai nạn giao thẳng ngày tết: Đáo động đó”, Báo V7etnamner (Www.onn.vn), 
ra ngày Thứ Bảy, 09/2/2008, 

? Xem Hồng Hạc, "Bao giờ hết lên xên ở lễ hội", Báo An Ninh 7hế Giới, Số 
732, ra ngày 23—2-2Ó0(, tr. ó. 

? Xem Gia Lành — Lan Thương, “Hội chùa Hương: Những hình ảnh “nghịch 
mắt”, báo VietnamneL (www.vnn vn), ra ngày 14/2/2008 và Là Anh Dũng, “Chum 
ảnh đi chùa đầu năm", Báo !uớt trẻ (tuoitre.com.vn), ra ngày Thứ Sáu, 8/02/2004. 
Trong bài này tấc giả cho biết. tẤt cả các chùa, phủ đều mở cửa đón khách thập 
phương đến xin lộc, xin quẻ, câu may mắn, v.v. Bày lẻ trong phủ Tây Hả mỗi 
người một mám hoa quả ít nhất tốn 5Ô ngàn đồng và một tờ sớ giá 15 ngàn đồng. 
Chùa Tây Hả còn quảng cáo ăn thua với đu khách: “Thành tâm cầu lộc tại Phủ 
Tây Hè, mua ngay xể số bóc ngay có phát lệc không)”, 

* Việt Chương, 7ờ định 7ành ngữ - Tục ngữ — Ch dào Việt Nam (Quyển hại), 
Nxb Đồng Nai, 1998, tr. 54. Hoặc xem Ôn Như Nguyễn Như Ngọc, Tục ngữ Phong đạo 
(Quyển D, Cơ sở sản xuất Đại Nam, Glendale, California, LIS.A, Năm Mậu Thìn, tr. 197. 
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phải lễ Katé người Chăm. Nhận thức được điều này, một tác giả đã 


đặt vấn đề cho Tết Nguyê+t Đán trên báo chí như sau: 


“Thất khó hiểu kht cuộc sóng đang ngày càng chuyển động 
theo hướng dĩ lên (.) bao nhiêu sự tiến bộ trong khoa học, 
trong công nghệ thông trì đang điên ra (.) tại sao thế giới 
Á hồng có øi biên động những (..) vì sao nÀmg vấn đề cũ, quá 
cũ vẫn không đùật giải quyết rốt ráo, Bao giờ mới có những cái 


Tuy ^ ` > .Z Pù 2 ` ;Í 
Tả? không còn những vấn đề của hàng chục năm qua?” `. 


Cua những nguồn tư liệu nêu trên, chúng ta thầy tết Nguyên Đán 
của người Việt (Kính) mới tốn kém về sức người, sức của, không phù 
hợp với nếp sống mới trong thời đại công nghệ thông tin hiện nay như 
báo chí đã nều mà nếu như có thể tác giả nên đặt vấn đề thay đổi hay 
đơn giản đi? chứ không phải là lề Katé Chăm như tác giả viết 

Nói chung, lễ Katé Chăm luôn hướng về hoạt động văn hóa lành 
mạnh. Vì vậy cho đến nay trong lễ hội Katé chưa thấy một hiện tượng 
nào tiêu cực như xin xăm, bói toán, đốt vàng má, cờ bạc, đua xe.. Vì 
vậy lễ Katé không có gì là tốn kếm mà nó là nguyện vọng chính đẳng 
trong đời sống tầm linh cúa nhồằn dân Chăm diễn ra trong những ngày 
mùa rãnh rỗi; là sự khát khao hướng về cội nguồn văn hóa và dân tộc 
của chính họ. Vì vậy lễ Katẻ rất cần thiết, xứng đáng để có mặt cùng 
thời gian và tôn tại ở mọi thời đại mà chúng ta cần phải giữ gìn, phát 


huy nó trong đi sản văn hóa của cộng đồng các dân tộc Việc Nam. 


Qua những vấn đề trình bày trên, chúng ta thấy rằng sách 7ĩn 
ngường, tôn giáo rrong cộng đồng người Chăm ở Ninh Thuận, Bình 


Thuận do Ÿs. Hoàng Minh Đô chủ biên có nhiều lễi sai về chữ 


l L& Minh Tiến, “Bao giờ giải quyết được những vấn để cũ của tết?”, Ởáo 


Letnarmnc¿ (WWww.vnn.vn), ra ngày Thứ Hai, 04/02/2008. 
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nghĩa, cách viết lời nói đâu, tài liệu tham khảo và nội dụng chính 
của cuốn sách. Một khi nội dung, tư liệu của cuốn sách có vấn đề 
thì những lời nhận định, dự báo và giải pháp của tác gii đưa ra về 
tình hình tôn giáo, tín ngưỡng ở vùng Chăm có khả in hay khong? 
Điều này chúng tôi xín giành lại cho độc giả và các cơ quan chức 
năng xem xét. Từ những vấn để đã phân tích trên chúng tôi thấy 
rằng, cuốn sách chỉ là tập họp những báo cáo về tình hình tôn giáo 
của địa phương hơn là một cuốn sách khoa hạc về tôn giáo, tín 
ngưỡng của người Chăm do một tập thể giáo sư, tiến sĩ tực hiện ở 
cấp viện nghiên cứu mang tầm quốc gia. Cuối cùng, tác giả nên lưu 
ý một điều rằng: trong thời đại thông tin bùng nổ như ngày này, 
đất nước ta đang phát triển và hội nhập với thế giới, chứ không 
phải là thời kỳ đất nước ta khó khăn như những năm sau 1975. Do 
vậy mà ngày nay chúng ta có điều kiện nghiên cứu thuận tiện hơn 
trước. Bền cạnh máy tính, máy Photocopy, mấy quét, máy ảnh kĩ 
thuật số, chúng ta còn có nhiều tư liệu sách báo đã được cập nhật 
qua thư viện, qua Ïnternet toàn cầu tính hàng giờ. Vì vậy, về mặt 
phương pháp nghiên cứu cũng như chất lượng cuốn sách chúng ta 
cũng phải tiến lên theo kịp với trình độ của thời đại, nhất là lĩnh 
vực nghiên cứu văn hóa Chàm hoặc Champa. Lĩnh vực nghiên cứu 
này, ngày nay đã phổ biến, không còn trong phạm vi của một quốc 
gin, một cđ quan mà nó đã mang tầm quốc tế. Vì vậy, khi nghiên 
cứu vẻ văn hóa Chăm hoặc Champa bây giờ, người ta khó chấp 
nhận những công trình viết sơ sài, chung chung như thời bao cấp 


mà đòi hồi phải viết một cách cụ thể và nghiêm túc. 


Hi vọng, cuốn sách trên sẽ được tái bản ở lần sau tốt hơn nhằm 
giúp Đảng - Nhà nước hiểu rõ, chính xác hơn về người Chăm cũng 
như tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt Nam. Từ đó mà 
Đảng- Nhà nước mới đưa ra được những giải phấp và chính sách 
đúng đắn về vấn đề tín ngưỡng. tôn giáo của đồng bào Chăm trong 


cộng đồng các đân tộc Việt Nam, 


Hhồi 


MỘT SỐ VẤN ĐỀ CƠ BẢN 
VỀ TỒN GIÁO, TÍN NGƯỠNG 
CỦA ĐỒNG BÀO CHĂM Ở HAI TỈNH 
BÌNH THUẦN, NINH THUẦN HIỆN NAY 
DO NGUYÊN HỒNG DƯƠNG CHỦ BIÊN 


Sách Af@r số tân đề cơ hản về tôn giáo tín ngưỡng cửa đồng bào 
Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận Ninh Thuận hiện nay, do Nguyễn 
Hồng Dương chủ biên, Nhà xuất bản Khoa học Xã hội ấn hành, Hà 
Nại, 2007, 261 trang. Ngoài lời mớ đầu (tr. 9—14), kết luận (tr. 246-255), 
tài liệu tham khảo (tr. 256-261) và những hình ảnh, biểu đề, sách chia 
làm 5 chương như sau: 


Chương Ïl: Người Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận, Ninh Thuận 
và những vấn để cơ bản về tín ngưỡng, ma thuật của họ hiện 
nay (tr. I5—56); 

Chương ÏÏ: Một sế vấn đề cơ bản về Bàlamôn giáo của người 
Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận, Ninh Thuận hiện nay (tc. 57—10Ø?); 
Chương HII: Một số vấn đã cơ bản về Hỏi giáo, Bàni giáo và 
một số tôn giáo khác của của người Chăm ở hat tính Bình 
Thuận, Ninh Thuận hiện nay (tr. 1Ô8—15ó}; 

Chương [V: Người Chăm Ràlamôn giáo, Bàni giáo, [slam giáo 
và các mốt quan hệ (tr. 157-194); 

Chương V: Một số vấn đề cơ bản về đời sống, tín ngưỡng, tôn 
giáo của người Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận, Ninh Thuận 
hiệt nay (tr. 195—245), 
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Hình thức sách ¡in đẹp, chữ ro, rõ ràng, đễ đọc. Chủ đề và nội 
dung cuốn sách của tác giả Nguyễn Hồng Dương không có gì mới lạ, 
về cơ bản tương tự như sách 7n ngưỡng, tôn giáo trong cộng đồng 
nợt¿ Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận do Ts. P[oàng Minh Đô 
chủ biên, Nhà xuất bản Lý luận Chính trị ấn hành tại Hà Nội, 20% 
mà chúng tôi đã bình luận ở phần trên. Nếu so sánh chủ đề hai 
cuốn sách do hai tác giả Nguyễn Hồng Dương và Hoàng Minh Đô 
làm chủ biền chúng ta thấy cả hai đều giống nhau, chỉ khác nhau 
đồi chút như sau: 

Tên sách do Nguyễn Hồng Dương chủ biên, A6: số vấn đề cơ bẩn 
tê rắn giáo tín ngưỡng của đồng bào Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận 
Mính Thuận hiện nay. Chủ đề này được giới hạn bằng cụm từ “À2? 
số vận đề cơ bản.. hiện nay" Còn tên sách do Hoàng Minh Đô chủ 
biên thì không bị giới hạn mà bao quát hơn, cụ thể là “7ín ngưỡng, 
tôn giáo trong cộng đồng người Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận ” 

Trong cụm từ dùng để đặt tên sách về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm 
vừa nêu trên giữa hai người chủ biên Hoàng Minh Đô và Nguyễn 
Hồng Dương có nét khác nhau đến ngộ nghình và đáng được chú ý. 
Nếu như trong cuốn sách do Hoàng Minh Đò chú biên, viết “tín 
ngưỡng, tôn giáo” thì trong cuốn sách do Nguyễn Hồng Dương chủ 
biên lại viết hơi khác một chút là “tôn giáo, tín ngưỡng”; cuốn này 
viết “Anh Thuận, Bình Thuận" thì cuốn kia lại viết “Bình Thuận 
Ninh Thuận”; cuốn này viết “cộng đồng Chăm” thì cuốn kia lại viết 
“đồng bào Chăm”, v.e.. 

Như vậy, ngay từ đầu đề của hai cuốn sách chúng ta thấy tác giả 
đi sau (Nguyễn Hồng Dương, 2007), cố gắng hướng chủ để và đối 
tượng nghiên cứu của mình cho khác người chú biên đi trước 
(Hoàng Minh Đô, 2006) một chút nhưng sự cố gắng này khó cá thể 
làm mới được để tài định nghiên cứu. Cuối cùng, mặc dù chú đẻ hai 
cuốn sách do hai người chủ biền có khác nhau về hình thức và trật 
tự chữ nghĩa nhưng đều giống nhau, trùng lặp nhau về chủ đề và nội 
đụng nghiền cứu là “tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở hai tỉnh 
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Ninh Thuận và Bình Thuận". Rã ràng, chủ biên Nguyễn Hồng 
Dương, đã cố tạo ra cho mình một đường cày mới (công trình nghiên 
cửu mới) trên một mảnh đất (tín ngưỡng, tôn giáo Chăm) đã bị cày 
xới nhiều lần ' Đường cày mới này qua chứng mính trên quả thật 


rồi rắm và mù mờ. 


!. Một vài công trình nghiên cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm tiêu biểu như sau: 


E. Aymonlter, “Les Tchames et leurs religions”, in Âevtue đjgroire đes Religions 
XXIV, 1891, pp. I§7-23? et 261-315, “The Chams and Their Religions”, n Cam 
%Äurure — Hiernri Parmenrler, Religloun Ceremonwilcs and Superstlons oÉ Chamina, 
While Lotus Dress, 2OÖÓI, pp. 2l—66. E.M. Durand, “Les Chams Bani”,in ĐÈZEC2 ỦI, t6@1, 
pp. 54-62, L Pinot, #nđušm and! Buaddlhiim, an historfcal skerch, London (Arnola) 1921, 
3 Tomes; "La religion đes Chams đapỲs les monuments”, in BEƑEC7T (1901), pp. 12-24, 
J. Boissclicr, La sra'uarre dụ Champa Recherche sur kes cultes et l7conographie, Paris 
(Public. EFECÐ LIV) 1963, 46â pagcs A. Cahbaton, Mouvell2s recherches sur les CÍhams 
Paris (Public. EFEO II) 1902, 215 pages P.Y. Mangum, “LÄntroduction đe Plslam au 
Campa", na 5EƑE(2LXVI (1929), pp. 255-287. P. Mu, Les religdons de Ứ[ndochine, in 
n£Œx hịne, Paris (EG.MUC) 1931, Vol. Ì pp. 103-146, “The Religous Certmonlies oỀ 
Charmpa“, n Cam &upure — lernr Parmentterp, Relhgious CErernonies and 
Sufereriflons 0£ Champa, Nhile Lotus Press, 200L, pp. 67—95, Tasaka Kodo, “Hixxrical 
notes on Ïslam ín Champa (en Japonaís)”,ín 7oáøøaku IV (1952) pp. 52-60. 

Nguyễn Văn Luận, Mười Chăm Hi giáo miền Tây Nam phần Việt Nam, Bộ Văn 
hóa Giáo dục & Thanh niên xuất bản, Sài Gòn, 1974. Phan Văn Dếp, 7ôn giáo người 
Chăm ở Việt Nam, Luận Ấn PTS, Viện KHXH tai Thành phố Hà Chí Minh, 1992. 
Nguyễn Đức Toàn, Ảnh hưởng của rôn giáo dói với tín nr#ìng của ngUời Chăm ở 
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Tiến sĩ, Viện KHXH tại Thành phế Hồ Chí Minh, 2003. Đồng Văn Dinh, Ảnh hưởng 
của rín ngường, tân giáo đói với đời sống tỉnh thần nguÐời Chăm Nữnh Thuận hiện 
nay, Luận văn Thạc sĩ Triết học, Hà Nội, 2005 Lê Thị Tuyết Vân, Ảnh hưởng của 
Hồi giáo đô! vn đời sống vã hội đồng bào hăm tính Bình Thuận hiện nay, Luận Ấn 
Thạc sĩ khoa hẹc Tân giáo, Học viện Chính ưị Quốc gia Hả Chí Minh, 20ÔI. Bá 
Trung Phụ, Ớ đình tà ƒlồn nhân của người Chăm Việt Nam, Nxb VHDT, Hà 
Nội, 2001. Phan Quốc Anh, Nghí lê vòng dời người của người Chăm Ahiér ở Ninh 
Thuận, Viện Văn hóa Thông tín - Nxb VHDT, Hà Nội, 2006. Hoàng Minh Đô 
(Chủ biên), Tĩn ngưỡng, tân giáo trong cộng đồng người Chưtn ở Ninh Thuận, Bình 
Thuận, Nxb Ló luận Chính trị, Hà Nội, 206, v.v... 
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Nội dung cuốn sách do Nguyễn Hồng Dương (Chủ biên) có nhiều 
vấn đề sai cơ bản về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Cụ thể, viết sai tên 
chức sắc, tu sĩ, nghị lễ, kinh thánh, thân linh trong tín ngưỡng, tôn 
giáo Chăm. Chẳng hạn: Po Adhia (cả sử Chăm Ahier — Chăm mà rác 
giả gọi là Chăm Bàlamôn) nhưng tác giả việt Po Sah (tr. A3) hoặc Po 
Didia (tr. 93); Po Sah Ina nhưng tác giả viết Po Sanư (tr. 74); Bìa Atakan 
nhưng tác giả viết bía attakan (tr. 293; Po Tâh Dara (con chứ của Thần 
mẹ xứ sở Po Ina Nagar) nhưng tác giả viết Dê Tok (cr, 8Ð); Agal bạc 
(bài kinh lễ của người Chăm viết trên lá buông) nhưng tác giả việt 
Aøgac (tr. 84); Bac Kap Palei (kinh đọc trong lễ Palth Kap Palei (lễ tẩy 
uế làng) nhưng tác giả viết Bach kap hay (tr. 84); lễ Péh Mbang Yang 
(lễ mở cửa thấp đầu năm lịch Chăm) nhưng tác giả viết Pò băng yang 
(tr. 85), v.v... Ngoài ra tác giả còn viết sai hầu hết các tên đất, tên vùng, 
những địa danh nối tiếng trong lịch sử Champa. Chẳng hạn: Palei Baoh 
Dana (làng Chất Thường — Phước Hậu — Ninh Phước — Ninh Thuận) 
nhưng tắc gia viết phohua (tr. 253; Palei Hamu Tanran (làng Hữu Dức — 
Phước Hữu — Ninh Phước — Ninh Thuận) nhưng tác giá viết Play Mhu 
Ta — Ranh (tr. 79); Khauthara (một tiểu bang của vương quốc Champa 
cỏ ở Phú Yên — Khánh Hòa ngày nay) nhưng tác giả viết Kan Thara 
(tr. 78).. Thậm chí cả niên đại của vị vua Chăm như Po Romé (1627— 
1651), tác giả cũng viết sai thành Po Romê (1627—1661) (tr. 172). 

Nghiên cứu vấn để cơ bản về tôn giáo, tín ngưỡng Chăm nhưng 
người viết không sử dụng thuật ngữ gốc, tên tự gọi của nhóm tôn 
giáo Chăm mà chủ yếu gọi theo tên tự gọi của tấc giả nền tác giả 
khóng hiểu nguồn gốc vấn đề, từ đó tác giả càng phân tích càng sai. 


Ví dụ tác giả viết như sau: 


Xem H DParmenttet, /nvetaữe deseriprif des ÀÁonumernts Chams đe L' Ánnam 
(C\ Paris, 9Œ, tr. 52, Lương Nình, ích sử Vương J1 Champa, Nxb Đại học Quốc 
gia, llà Nội, 2004, tr. 270; Na2 Vău Loanh, 7áp cđ Chăm pa, Sự rhật & Huyền thoại, 
Nxb VHTT, Hà Nội, 1994, tr. 198. 
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“Người Chăm Bàlamoỏon là cách gọi của người Chăm và 
đân dần được quan phương hóa để chỉ một bộ phân cư đân 
theo Bàlamôn giáo “ (tr. 65-66). 


Sự thật người Chăm mà một số nhà nghiên cứu thường gọi 
Chăm Bàlamôn có tên tự gọi là “Chăm Ahier/ Chăm Cuh”, chứ 
không phải là “Chăm Balamôn” như tác giả viết Nhóm Chăm này 
được nhận biết qua trang phục như phụ nữ thường mặc váy, áo bít 
tà, đầu choàng chiếc khăn trơn mồng nhưng không có hua văn gọi 
là akhan /u§. Tu sĩ Basaih mặc váy, áo dài trắng, đầu đội khăn 
trắng có tua đỏ và đeo 4 túi nhỏ hình âm vật trước ngực (Èadung 
gibah). Họ là tín đồ kiêng 1n thịt bò, khi chết được làm đám thiêu 
có chặt đầu lấy chín miếng xương trán để làm nghi lễ nhập Kút. 
Họ còn thờ cúng tổ tiên (mu£ ke, các vị thần linh dân tộc như 
Po Nagar, Po Romé, làm lễ Raja, lễ hội Katé, tôn thờ thân tự 
nhiên, thần linh ở đến tháp Chăm (thần Siva) và thờ luân cả 
thánh Aa (Awluah) `. 

Về đạo Chăm Bani, tấc giả cũng còn hiểu mù mờ. Dựa vào tư 
liệu điền đã tác giả cho biết: 


4. tên gọi Đan! l lây rừ một câu trong kính Coran: Va 
Ban! AĐam nghĩa là con chấu của Adam hay l3 con cháu 


của ĐẤNG THIÊN TRI”(u. 129) 
Cũng dựa vào tư liệu điển đã, ở trang khác tác giả cho rằng: 


“. khi đực đè nghị giải thích khái nệm Bầni, một rín đò 
Bàlamôn cho biết: Hàn? nghĩa l người theo dạo dân đi theo 
đạo ”“(tr 130) 


Thực ra, Chăm Bani/Bini hoặc Beni là gốc từ Ả Rập nghĩa là: 


_— Xem Sakaya, “Sự biến đổi tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt 


Nam”, trong sách $%⁄ 6/ấn đổi của tôn giáo rín ngưỡng ở Việt Nam hiện nay, Nxb 
Thế Giới, 2008, rr. 136. 
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“đứa con trai, tức là con của đấng tối cao”!, Tuy nhiên, khi tiếp 
nhận tì bên ngoài vào, người Chăm cũng giếng như người Mã Lai 
đã biến nghĩa từ này cho phù hợp với chế độ mẫu hệ gốc của họ. 
Từ Öan1⁄ Bínf hoặc Ben: thay vì mang nghĩa Ả Rập là “đứa con trai 
(phái nam)” nhưng người Chăm dùng từ này để chỉ “phái nữ — 
thuộc ⁄4wz và Mã Lai cũng vậy, từ Bzn/⁄/Bim lại biến thành nghĩa 
khác là “vợ, lấy ai lầm vợ làm chỗng, kếc hôn” để chỉ “phái nữ 3, 
Còn thuật ngữ Chăm Awal và Chăm Ahier có nghĩa như sau: 
4wa/và 1ñ:er là hai tù gốc Ả Rập. ⁄4w2/có nghĩa là “đầu tiền, phần 
đầu, sớm” , người Chăm dùng từ này để chỉ những người cải đạo từ 
Chăm Ahier sang Chăm Awal/Bani trước tiên. Và từ /45/er có nghĩa 
là “sau, phần sau" ° để chỉ người Chăm chưa cải đạo ⁄4⁄er sang Hồi 
giáo hoặc chuyển sau cùng. Ở người Chăm, trong triết lý hòa đổng 
tôn giáo của họ, hai từ ⁄4w2/và 4ñzer còn dùng để chỉ “phái nam và 
nữ”. Chăm Awal/Bani thuộc “phái nữ” và Chăm Ahier thuộc về 
“Phái nam” như hai mặt đối lập nhưng mang tính thống nhất Ế. 
Vậy, sự thật nhóm Chăm mà các nhà khoa học thường gọi là Hải 
giáo Bàni hoặc Hồi giáo cũ có tên tự gọi là Chăm Awal/ Chăm 
Ban(/ Chăm Bini hoặc Chăm Matai Dar (Chăm chết chôn). Nhóm 
Chăm này được hận biết qua trang phục như phụ nữ thường mặc 
váy, áo bít tà, đầu đội khăn có gắn đải hoa văn gọi là atham mbram. 
Tu sĩ nhóm Chăm này gợi là Po Acar mặc vấy, áo đài trắng có may 


miếng vải hình cánh sen phủ trước ngực và sau lưng, trước ngực có 


'E. Aymonier, “The Chams and Thei Religions”", ín (ham ®&`iprure — 


Hernri Parmcrmtier, fehgious Ceremonics and Superstifions OÊ Champa, WVhạte Latus 


Press, 2001, tr. 79. 
ˆ E. M, Durand, “Les Chams Bani”, Sđd, tr. $; Sakaya, LỄ hội của người 
Cäm, Nxb VHDT, Hà Nội, 2001, tr. 36. 


h English — Mialay Dictionary, Pelanduk Publicattons, 2004, tr. 434, 
* English — Malay Dictionary, Sảd, tr. 52. 

' Enginb — Afalay [Ycronarg, Sdd, tt. 52. 

Š Xem Sakaya, Lễ hói của người Chăm, Sảa, tr. 36. 
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đeo tua vải đổ hình dương vật gọi là kađung g/ba& Họ là tín đô 
kiêng ăn thịt heo và thịt giông; khi đến tuổi trưởng thành làm lễ 
cất tóc đặt tên (karat, karéh), lễ cưới (ndam likhah) và khi chết thì 
làm đám rang (ndam padhi) hàng năm làm lễ Ramaawan (Ramadan), 
lẻ Raja, thờ cúng tổ tiên (znu# ke), thánh Alla và cả thần đất thần 
sông và các vị anh hùng dân tộc như các vị thần lính dân tộc như 
Po Nagar, Po Klaong Garal, Po Romé.` 

Ngoài việc hiển sai và nhận thức chưa rõ ràng về những khái 
niệm cơ bản trên, sách còn đưa ra nhiều thông tin sai lệch. Ví dụ, 


tác giả viết sai nhƯ sau: 


“Khi gia đình người Chăm trong làng có người ôm đau, tai 
nạn, rrẺ đề ra khó nuôi người Chăm mang lề vật ra nhà làng 


cầu cúng thần lính phù hộ cho tai qua nạn khỏi” (tr. 27). 


Khi gia đình người Chăm trong lầng có người ốm đau, tai nạn, trẻ 
để ra khó nuôi, người Chăm tmmang lễ vật đến nhà Muk Raja (người 
giữ Ciet Ataw — hương hòn tổ tiên của tộc họ) hoặc đến tháp nhân 
dịp lễ Katé hoặc Cabur để cúng hoặc trả lễ, nhờ thân linh phù hộ, 
chứ gía đình Chăm không ai đem lễ vật đến nhà làng để cúng như 
tác giả viết. Vì nhà lăng chỉ là nơi hội họp của đân làng, sinh hoạt 
của chức sắc, cán bộ quản lí thôn làng. Hàng năm ở nhà làng Chăm 
Ahier chỉ có diễn ra lễ cúng Katé cúa làng hoặc có nơi người ta dùng 
sân nhà làng để cúng lâ Raja Nagat (Lễ tống ôn đầu năm). 

Một thông tin khác sai lệch nữa là, sơ đồ ở trang 29, tác giả vẽ 
hình Chăm Baní có gắn với Kút. Xin thưa rằng Chăm Đan không 
có Kút mà chỉ cá Ghur — nơi chôn thi thể người chết theo dòng họ 
mẹ”. Ngược lại Kúct chỉ là nơi chôn xương trấn của người Chăm 


Ahier (Chăm ảnh hưởng Bàlamôn) sau khi chết được hỏa thiêu. 


' Xem Sakava,“Sự biến đổi tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt Nam”, 


Sđd, tr. 3ó, 


f Trung Phụ, Ø đình và Hiền nhân của người Chăm ở Việt Nam, Sảd. 
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Khi nghiên cứu cơ bẩn, tác giả không sử dựng thuật ngĩí gốc mà đa 
số sứ dụng thuật ngữ qua dịch thuật boặc thuật ngữ thco cách hiểu 
của tác giả tự đặt ra cho nên rất khó khăn để độc giả/ người được 
phỏng vấn nhận biết vấn đề mà tác giả đang nghiên cứu / đang hỏi 
là gì Và vì chỉ dựa vào thuật ngữ dịch thuật cho nên tác giả càng 
phân tích thì càng sai lệch thông rin. Ví dụ, hấu hết các nghị lễ của 
người Chăm tác giả không viết tên lễ gốc băng tiếng Chăm mà chỉ 
viết tên lễ qua địch thuật như lễ: lễ múa ban ngày, lễ múa bạn đêm, 
lễ múa lớn, lễ tạ ơn tộc họ (tr. 21Ô}; lễ cầu an (tr. 213). 

Vậy trong các lễ mà tác giả thống kê trên, tôi đế độc gi (kể cả 
độc giả là người Chăm và người Kinh) có ai biết "lễ tạ ơn tộc họ” 
(tr. 210); “lễ cầu an” (tr. 213) là loại lễ gì ở người Chăn “Từ cách gọi 
tên lễ xa lạ này nên người Chăm được phỏng vấn khó hiểu chính 
xác tên lễ mà tác giả đưa ra là lễ gì để trả lời có tham gia hay 
không tham gia? Vì vậy, người bị phỏng vấn sẽ trả lời cho qua loa là 
điều dễ hiểu. Cuếi cùng, kết quả các bản hỏi (điều tra) và bản trả 
lời của tác giả đưa ra trong sách khó tin cậy, thậm chí đưa ra kết quả 
sai, Ví dụ, ở biểu đò 17 (tr. 23), tác giá đưa ra kết quả con số điều 
tra, thống kê là; “Lễ hội Katê là một trong lễ hội lớn nhất của người 
Chăm Bàlamôn đã thu hút đến 91.5% số người tham dự”. Số liệu này 
thì ròi hoàn toàn nhất trí cao. Nhưng, tiếp theo tác giả thống kê 
răng: "Lễ mỡ cửa tháp cũng có tới 84% người dự lễ”. Đây là một con 
số sai to, Vì nghĩ lễ ruở đến tháp (péh mbang yang) điễn ra vào 
tháng giêng Chătt từ xưa đến nay chỉ có nhóm chức sắc, tu sĩ Chăm 
Ahier (Chầm ảnh hưởng Bàlamôn) như Po Adhia, Basaih, Kadhar, 
Camaneí và một vài người dân giúp lễ tham gia thực hiện chưa quá 
2Ò người, chứ không có ai là dân chúng tham dự lễ này mà lại 
chiếm đến 8313 người Chăm tham dự, gần bằng người tham gia lễ 
hói Katê là 91,5%. 

Miột vấn đề khác nổi lên thấy tõ trong sách này là, khối lượng 
kiến thức và tư liệu của tín ngưỡng, tôn giáo Chăm (đốt tượng 


nghiên cứu) đã vượt qua giớt hạn hiểu biết cúa tác giả. Từ đó làm 
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cho tác giả mất thế chủ động trong nghiên cứu. Vấn để này được 


thể hiện qua đoạn viết của tác giả như sau: 


“Liên quan đến nhóm các nghỉ lễ ấy có hàng rrăm lễ 
hội, tế tự quanh năm với hàng loạt phép thuật, bùa chú, 
những lễ vậr nặng nề với qui định chặt chẽ ảnh hưởng sâu 
đậm Bàlamôn nguyên thủy. Để thực hiện nghi lễ, các chức 
sắc Chăm Bàlamôn phải học một thối! lhựng lớn bài cúng 
rế, hàng loạt các nghi thức, động tác, bùa chú rất phức rạp 
và rrừu tượng, nhiều khi rất khó hiểu " (tr. 86). 


Rõ ràng, tấc giả chưa thâu tóm được tri thức cần thiết nhận biết 
một số vấn để về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Thế mà, rác giả Nguyễn 
Hằng Dương đã vôi vàng cho rằng: Tín ngưỡng, tôn giáo Chăm là có 
nhiều nghi lễ tốn kém, rườm rà, lạc hậu, kéo đài mất chời gian tiền 
của và cuối cùng, tác giả cũng đề nghị cải biên và xóa bỏ một số nghỉ 
lễ của tín ngưỡng, tôn giáo Chăm (tr. 86, 213, 215, 233, 255). Có đúng 
vấn để một số nghi lễ Chăm quá rườm tà, tến kém, lạc hậu hay 
không? Chúng tôi đã trình bảy khá rõ ràng trong bài phê bình 
Hoàng Minh Đô ở phần trên, nên ở đây xin không bàn nữa. 

Ngoài những vấn đẻ trên, trong sách Nguyễn Hằng Dương cũng 
như Hoàng Minh Đô còn có vấn đề đáng chú ý là: Cả hai công 
trình nghiên cứu đều sử dụng nguồn tư liệu giống nhau, trong đó 
chủ yếu là rư liệu của Tcương Nghiệp Vũ, 7ôn giáo, tín ngưỡng của 
người (Chăm ở Mnh Thuận và tư liệu của Ban tôn giáo tỉnh Bình 
Thuận, Áhá/ quár về thực trạng rình hình tôn giáo — tín ngưỡng cỦa 
người Chăm ở Bình Thuận ` Mặc dù đó chỉ là đề tài cấp địa phương 


— Nguâần tư liệu chính yêu mà Nguyễn Hồng Dương và Hoàng Minh Đô thường 


hay sử dụng trong công trình nghiên cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm là: Hoàng Tâm 
(Chủ biên), ÀZười rân giáo lớn rrên thế giới Nxb Chính “Trị Quốc gia, Hà Nội, 2001. 
Nguyễn Văn Luận, Mười Cha," fÍâi giáo ở Ahần Tây Nam Phần, Tủ sách biên khảo 
Bộ Văn hóa Giáo dục và Thanh Niên, Sài Gòn, 1974. Phan Xuân Biền - Phan An — 
Phan Văn Dộp, V3n hóa Chăm, Nxb KHXH, 191. Lương Ninh, //cá sử Vương Quốc 


10O 


nhưng được các tác giả sử dụng như là cẩm nang chính để viết công 
trình tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Chúng tôi nhận thấy, hai công 
trình tôn giáo, tín ngưỡng của Nguyễn Hãng Dương và Hoàng Minh 
Đỏ, không có gì mới hơn so với đề tài của Trương Nghiệp Vũ, 7ön 
giáo, tín ngưỡng của người Chăm ở Ninh Thuận, Thực trạng và Ciải 
pháp về mặt lý luận cũng như về tư liệu, mặc dù cả hai công trình 
nghiền cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm của Nguyễn Hãng Dưong và 
Hoàng Minh Đô là đề tài cấp bộ, cấp trung ương, ra đời sau đề tài 
của tác giả Irương Nghiệp Vũ ở địa phương hơu 5 năm. 

Một vấn đề khác cũng cần phải nói ở đây, đó là cách tiếp cận và 
sử dụng tư liệu viết trong phần “14. Những vấn đề cơ bản tẻ tín 
ngưỡng, ma thuật của người Chăm hiện nay" của cuốn sách này có 
nhiều đoạn viết về những nghi lễ Chăm liên quan đến tín ngưỡng 
nông nghiệp lại trùng lặp với một số nghì lễ mà tác giả Sakaya đã 
trình bày trong sách + hội của người Chăm nhưng tác giả không 
trích dẫn nguồn. Trong phần nghiên cứu này, tác giả còn viết nhiều 
đoạn văn khá mơ hâ. Ví dụ: "Liên quan đến lễ này có nhiều truyền 
thuyết kể lại và đã có nhiều công trình đề cập.” (t. 4l). Tuy nhiễn 
công trình nghiên cứu nào, tác giả không chịu chỉ ra. Thiết nghĩ, 
khí viết một vấn để øì liên quan đến tác giả đi trước đã nghiên cứu 
thì ít ra tác giả cũng phải đưa ra một vài thông tin để độc giả (sinh 
viên, nhà nghiền cứu) dễ đàng tìm nguồu tư liệu để so sánh đối 
chiếu những nguồn tư liệu mà tác giả đang viết. Từ đố mới có thể 


giúp sinh viên, những nhà nghiên cứu đi sau nhận thức đầy đủ 


Chzmmpa Nxb Đại học Quếc gìa, Hà Nội, 2004 Ngô Văn Doanh, 4n hóa (”hăm na, 
Nxh VHTT, Hà Nội, 194. Nguyên Đức Toàn, Anh hưởng rôn giáo đÖ? với tín ngưỡng 
của người Chăm ở Việt Nam, Luận án Tiến sĩ Sứ học. T/p Hồ chí Minh, 2002. Lẻ 
Thị 1uyêt Vân, Ảnh hướng của Hải giáo đổi với dời sông xã hội đồng bào Chăm 
tỉnh Bình Thuận hiện này, Luận ấn Thạc sĩ khoa học Tôn giáo, Học viện Chính 
trị Quốc gia Hẻ Chí Minh, 2001. Trương Nghiệp Vũ, 7ôn giÁo, rín ngưỡng cÚa người 
Chăm ở Ninh Thuận, Báo cáo Khoa học, Ninh Thuận B—200L Ban tôn giáo tính 
Bình Thuận: 5á? quát và thực trạng tình hình tồn giáo —- rín ngưỡng của ngưữi 
Cham ở Đình Thuần, Phan Thiết, ngày 19-—2—2004, v.v.. 
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thông tín, rút ra được những nhận định đúng, tìm ra hướng đi mới, 
tránh lối mòn, từ đó mới thúc đấy khoa học phát triển cao hơn. Đó 
chính là nhiệm vụ cơ bản của các nhà khoa học. 

Qua những vấn đề trình bày trên, chúng ta thấy rằng sách M⁄ôr 
số vận đề cơ bản về tôn giáo tì ngường cửa đồng bào Chăm: ở hai 
ranh Bình Thuận Ninh Thuận hiện nay do Nguyễn Hồng Dương 
chủ biên có một sế lỗi sai về khái niệm, nội đụng, nhận định, cũng 
như những thông tin cơ bản về vấn để tín ngưỡng, tôn giáo của 
người Chăn ở hai tỉnh Ninh Thuận và Bình Thuận. Vì vậy, nội 
dung cúa cuốn sách này chưa đáp ứng được chủ đề mà cuốn sách 
đặt ra. Hi vọng, sách sẽ được tác giả tái bản ở lần sau tốt hơn với 
những định nghĩa, khái niệm về nhóm tín ngưỡng, tôn giáo Chăm 
một cách rõ ràng, mạch lạc và chính xác. Từ đó mới có thể cung 
cấp tư liệu cho độc giả dã hiểu về những vấn đề cơ bản của tín 
ngưỡng, tôn giáo người Chăm như chú đề của cuốn sách mà tác giả 
đặt ra. Đồng thời cũng giúp Đảng —- Nhà nước hiểu rõ về người 
Chăm, đưa ra những giải pháp và chính sách đúng đắn về vấn đề 
tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm trong cộng đồng các dân tộc 


Việt Nam ngày nay. 
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MỘT SỐ VẤN ĐỀ CƠ BẢN 
VỆ TÍN NGƯỠNG, TÔN GIÁO 
CỦA NGƯỜI CHĂM Ở VIỆT NAM Ì 


Lịch sử nghiên cứu vấn đề 


Người Chăm là một dân tộc ít người ở Việt Nam có số dần 
khoảng 132.873 người, sinh sống ở nhiều địa phương khác nhau như 
Ninh Thuận, Bình Thuận, An Giang, Tây Ninh, Thành phố Hà Chí 
Minh”. Trải qua quá trình hình thành và phát triển, dân tộc Chăm 
đã sáng tạo ra một nền văn minh rực rỡ, trong đó có vấn để tín 
ngưỡng, tôn giáo — một thành tố chiếm vai trò quan trọng trong đời 
sống thường ngày của họ. Do vậy, hơn một thế kỷ nay, tín ngưỡng, 
tôn giáo của người Chăm được nhiều nhà khoa học quan tâm 
nghiên cứu. 

Theo thống kê của Gs, P—B. Lafont (1989) đã có hơn l.O55 sách 
báo viết về Champa”. Khoảng hơn 12 năm sau Nguyễn Hữu Thông 
(2003) lại thống kê thì có đến 2282 sách báo viết về Champa.. 


— 


'— Mật số nội dung cơ bản của hài này được trích ra từ bài viết của Sakaya, 


“Sự biến đối tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt Nam”, trong sách Nhiều 
tác già, 5% biển đối của Tôn giáo Tín ngưỡng ở Việt Nam hiện nay, Nxb Thể Giới, 
Hà Nội, 2006, tr, 131—123. 

Sakaya, Lễ hộ( của người Chăm, Sảd, tr. 9. 

P-— R, Lafont (cùng các tác giả), Bibhoøraph/e Campa er Cam, Sảd. 

Nguyễn Hữu Thông, TZng Thư Mục Chamjpa, Sảđd. 
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Trong đó đã có gần 8Ò công trình (bài viết, sách báo) về tín ngưỡng, 
tôn giáo Chăm. Những công trình nghiên cứu về tín ngưỡng, tôn 
giáo Chăm, chúng tôi tạm thời phân chia ra thành 3 giai đoạn với 3 
nhóm tác øii tiêu biểu như sau: 

- - Giai đoạn I: Trong những năm cuối thế kỷ XIX đầu thế kỹ 

XX, có tác giả E. Aytmonier, Á. Cabaron, E.M. Durand, P. Mus, 
L. Pinor, P—Y. Manguin, G. Maspero. Các tác giả này được xem 
là người đi tiên phong trong công trình nghiên cứu về tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm. 

E. Aymonter, trong cuốn 7e Chams and Theïr Keligions (Người 
Chăm và tôn giáo của họ), đã mô tả sơ lược về các đền đài, di tích 
thờ cúng, lịch cúng tế, các vị thần linh, vị tu sĩ, đặc biệt các lễ nghi 
tín ngưỡng tôn giáo Chăm ở Bình Thuận, Việt Nam và Campuchia 
như lễ tang, lễ cưới, lễ Raja và các lễ nghỉ nông nghiệp... 

A. Cabaton, trong cuốn sách Monvefles recherches sur kes Chams 
(Nghiên cứu người Chăm) đã đi sâu nghiên cứu tín ngưỡng lễ nghĩ 
Chăm Ahier. Đặc biệc, trong cuốn này, bên cạnh việc khảo sát tại 
thực địa, ông đã bước đầu nghiên cứu sâu tín ngưỡng tôn giáo Chăm 
quan văn bản chép tay còn lưu lại ở làng Chăm. Cụ thể qua nghỉ lễ 
cúng tế đền tháp, đám tang, lễ Rzja, lễ nghi nông nghiệp, ông đã 
địch và nghiên cứu cụ thể một số văn bản Chăm về hài cúng tế, bài 
thánh ca cửa các vị thân linh từ Po Yang AmA, Po Nagar, Po Klaong 


Garai, Po Romé đến các vị tổ tiên Chăm (Po Trok Patra) ”. 


E. M, Durand, trong cuốn È⁄es Chzams Ban7 (Người Chăm Bàni) đã 
đi sâu nghiên cứu người Chăm Bàni hoặc gọi là Chăm Awal ở Ninh 
— Bình Thuận. Trong cuốn này ông mô t4 chỉ tiếc về người Chăm 
Rani từ thánh Aulaoh, Mohamaat, [brahim, kính Koran, thánh đường 


] 


[. Aymonter, “The Chams and Their Religons”(189U) in đam %Äuinrure — 
Nernrt Parmnenrier, Nelgious Ceremonles and Superttfffions of Champa, White Lotus 
Press, )J|ÓI, rr. 21—66, 


2A. Cabaton, Mouvellss nxhenhes sur Íss Chai Daris (Poblic. EFEO TÌ) 1902, tr. 215, 
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(sang magik), lễ Ramawan, lễ cất tóc đặt tên (katat, karơh), tục thờ 
cúng tổ tiên (muk kei), đến hôn lễ (ndam likhah).. 

Khác với E. Aymonier, A. Cabaton, và EM, Durandk F. Finot không 
nghiền cứu tín ngưỡng, tôn giáo qua nghỉ lễ, qua văn bản Chăm mà 
nghiên cứu qua bia kí và những công trình kiến trúc, điêu khắc ở các 
đền tháp Chăm. Trong bài nghiền cứu “La religion des Chams đaprès 
les monumertts” (lồn giáo người Chăm qua công trình kiến trúc), tắc 
giả đã mô tả khá chỉ tiết về đền tháp, tượng thờ của các tháp Chăm ở 
dọc đải đất miền Trung Việt Nam và chỉ ra rằng: Người Chăm ảnh 
hưởng Ấn Độ giáo, xây dựng đền tháp để thờ Linga — Yoni và vị 
thân Ấn giáo như Siva, Brahma, Vịisnu và thờ Phật giáo” v.v... 


P. Mus có hai công trình 7he ®eljgious Ceremon(es oÉ Champa 
(Những nghỉ lễ tôn giáo của Champa) và ZnZ1az Seen From The East: 
da and ïndigenous Cuks Ín Champa (Ấn Độ nhìn từ phía Đông: 
Ấn Độ và Tục thờ thần bản địa của Champa) ”. Hai công trình này 
tác giả đã mô tả một số nghỉ lễ của Chamipa như lễ nhập Kut và chỉ 
ra sự ảnh hưởng của Ấn Độ giáo trong một số đền đài, di tích, kinh 
kệ của người Chăm. 

J. Boisselter, có công trình 7e /41r£ of Champa (Nghệ Thuật 
Champa) †. Qua khiến trúc, điêu khắc đền tháp Champa, ông chỉ ra 
việc thờ cúng các vị thần Ấn giáo, Phật giáo và Hồi giáo ở Champa 
như tượng Siva, Brahma, Visnu (tr. 32-344), tượng Phật Đông Dương 
rokeshvara, Avalokireshvara, (tr. 35-36) và sự ảnh hưởng Hồi giáo 


LÒ EM, Dưrand, “Les Cham‹ Bani°, ín BEFEO IÍI (1903), tr. 54—62. 


“TL Finor, “La religion des Chamas đaprès les monumenrs“,in SEEZEOI (901), tr. l2—26. 
?P. Mus, “The Religous Ceremonies of Champa" (1914), in Cam *ujrure — 
!iernri Parmeprier, Reclbgtauš Ceremonies and Sunerstytons ö( Champna, White Lotus Press, 
2O, tr. 67-95 và "India Seen From The East: India and Indigenous Cults In Chan.pa” 
(Translate from the French by Ì.WW. Mabbett), ÁonasÃ Hapcr on Southeaer, No. 3, (975. 


#1, Boisselier, "The Art o£ Champa", Šđd, tr. 28—68 
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trong kiến trúc Chăm như nghệ thuật java (tr. ó?). Đồng thời, ông 
cũng chỉ ra rõ thời điểm du nhập và ảnh hưởng Ấn Độ Giáo bắt 
đầu vào thế kỷ li~V và định hình ở thế kỷ VII (tr. 32-34), Phật 
Giáo xuất hiện Champa vào thế kỷ VIII—IX (tr. 35-36) và Hỏi giáo 
ở Champa bắt từ thế kỷ X—XIV (tr. 6—6?), 

Khác với những tác giả trên, bằng góc nhìn lịch sử và thông qua 
nguồn tư liệu Trung Hoa, bía kí, di tích khảo cổ học cũng như các 
công trình kiến trúc, điêu khác đền tháp Champa, G. Maspero trong 
cuốn #œ /Xoyaume de Campa (Vương quốc Champa), ngoài việc 
phác họa lịch sử vương quốc Champa, đã chỉ ra được sự ra đời và du 
nhập cũng như mức độ ảnh hưởng của tôn giáo Bàlamôn Ấn Độ và 
Hồi Giáo trong tín ngưỡng, tôn giáo Champa'. 

Về sau, P—Y, Manguin cố công trình ¿#7nwvroducfton de fJlam au 
zmpa (Giới thiệu về lslam ở Champa) °. Thông qua nhiều nguồn tư 
liệu khác nhau của Mã Lai, Ba Tu, Á Rập, Bê Đào Nha, tấc giả đã giới 
thiệu khá chỉ tiết về quá trình cũng như thời điểm Islam du nhập vào 
Champa. Tác giá cho răng, vào cuối thế kỷ XVI-XVII Champa vẫn 
tồn tại như một quốc gia mạnh và có quan hệ nhiều chiểu với các 
nước Mã Lai, Indonesia và thuyền buôn của Bỏ Đào Nha, Hà Lan (tr. 
I3). Tác giả đưa ra tư liệu về quá trình Champa truyền bá đạo Hồi 
đến cho người Indonesia (tr. l2) và Champa lại ảnh hưởng Hồi giáo 
qua người Mã Lai trong những năm sau thế kỷ XVI-XVII (tr. 13). 

Hầu hết tác giả người Pháp trong giai đoạn lịch sử này như 
E. Aymonier, H. Pamentier, G. Maspero, J. Boisselie, P—Y, Mauguin 
đều nhận định rằng: Đạo Bàlamôn du nhập vào người Chăm vào 
thế kỷ IÏ sau công nguyên mã bịa Võ Cạnh là băng chứng và bát 
đầu định hình rõ nét vào thế kỷ VIII qua công trình kiến trúc tôn 


giáo ở Thánh địa Mỹ Sơn để thờ các vị thần Siva, Brahma, Visnu... 


LG, Maspero, Le Ñoyuume de Champa. Sảd. 


— P—Y, Manpvin, “Lhnrroducrion de Plãlam au Campa”,in ÐZ#ƑEO LXVI (699), 
tr. 255-287 (Translared linglísh by Roberc Nichol, Z2 VoL LXVI, 1929, tr. 2155~2Ä?. 
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Còn Phật giáo xuất hiện ở Champa vào thế kỷ VII-IX mà triều 
Đồng Dương với tượng Phật Lokasôvara là tiên biểu. Qua tư liệu 
Trung Hoa (chủ yếu tư liệu Nhà Tống), cùng với những công trình 
kiến trúc đền đài và bía kí Á Rập ở ven biển miền Trung và nguồn 
tư liệu khác, nhóm tác giả này cũng xác định rằng: Hồi giáo bất đầu 
có mặt sớm ở Champa vào thế kỹ X-XIIL và phổ biến ở Champa 
vào thế kỷ XVIII. Những công trình nghiên cứu trên là những mảng 
tư liệu quí giá, đặt nên móng cơ bản cha việc định hình và nghiên 
cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chamipa trong những giai đoạn về sau. 

- - Giai đoạn 2: Vào thập niền 6Ô của thế kỷ XX khi Pháp rút 
khói Việt Nam, ở miễn Nam Việt Nam xuất hiện vài học giả 
nghiên cứu về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm mà đáng chú ý nhất 
là các tác giả Dohamide, Nghiêm Thẩm và Nguyễn Văn Dlận. 

Tác giả Nghiềm Thẩm, trong bài “Tôn giáo của người Chãm ở 
Việt Nam”, chủ yếu trình bày về các vị thần Bàlamón giáo như 
Brahma, Visnu, Šiva trên một số di tích đền tháp Bàlamôn (tr. IO8~ 
H2). Tác giả còn trình bày sự thờ cúng hôn hợp của người Chăm như 
Phật giáo; tục thờ các vị vua Po Klaong Garai, Do Romé; lễ nghỉ cúng 
tế đển tháp (tr. II3-II8), lễ nghỉ nông nghiệp và tục thờ thần đất, 
thần sông (II8—119)... 

Nếu như Nghiêm Thấm chủ yếu giới thiệu về tín ngưỡng tôn 
giáo của “người Chăm Bàlamôn” thì Dohamide trong lại giới thiệu cơ 
bản về “người Chăm Hỏi giáo”. Trong bài “Hồi giáo tại Việt Nam” 
và “Tang lỄ và tín ngưỡng của người Chàm Châu Đốc”, tác giả 
Dohamide đã giới thiệu thời điểm đu nhập “Hồi giáo người Chăm” ỏ 
Việt Nam; giới tu sĩ Chàm Hỏi giáo; Kinh Koran; Thánh đường, tục 
thờ Po Awloah; lễ Ramawan và một vài nét sinh hoạt trong thôn 
xóm người Chăm An Giang, Châu Đốc, Tây Ninh, Sài Gòn, 


'— Nghiêm Thẩm, “Tân giáo của người Chăm ở Việt Nam”, Nuyếr san Quê 


hương, Số tháng 4, 1962, tí, 10§—123 
‡ Dohamide, “[lổt giáo trại Việt Nam”, Tạp chí Đá khoza Số I03—194, tr 53—59 và 
“Tang lễ và tín ngưỡng của người Chàm Châu Đốc”, Tạp chí Ríc6 Khóa Số 14), tr. JL 
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Tương tự như Dohamide, Nguyễn Văn Luận, trong cuốn sách 
Mgười Chàm Hồi giáo miễn Tây Nam phần Việt Nam cũng đã mô 
tả lại sinh hoạt tín ngưỡng, tôn giáo của đồng bào Chăm Hồi giáo ở 
miễn Tây Nam phần Việt Nam. Bên cạnh giới thiệu về giáo chú, 
thần linh Hồi giáo, lễ Ramadan, bố thí, lễ hành hương (tr. 177-246), 
tác giả còn trình bày tín ngưỡng ma thuật, chữa bệnh bằng bùa 
phép... của người Chăm Hỏi giáo Miễn Tây Nam Phần (tr. 247—250)', 

Những tác phẩm này, ngoài việc tiếp nhận thành quả nghiên 
cứu của người Pháp về thời điểm ra đời cũng như sự ảnh hưởng 
Bàlamôn giáo và Hỏi giáo Champa, các tác giả bước đầu đã cố 
gắng mở ra hướng nghiên cứu mới, với góc nhìn mới của người 
trong cuộc, người Chăm nghiên cứu về đân tộc Chăm. Nếu như các 
tác giả người Pháp luôn nhấn mạnh yếu tế ảnh hưởng bên ngoài 
của tín ngưỡng, tôn giáo Chăm thì Dohamide và Nghiêm Thẩm 
luôn luôn cế nhìn tín ngưỡng Chăm từ nguồn gốc bản địa. Do vậy, 
trong bài viết, Dohamide đã cố nghiêng hẳn về mô tả sinh hoạt 
của người “Chăm Hồi giáo” và Nghiêm Thẩm nhìn lại tín ngưỡng, 
tồn giáo Chăm theo hướng bản địa hơn là sự ảnh hưởng tồn giáo 
Ấn Độ. Trong một bài viết, Nghiêm Thấm kết luận: “ Ẩn }l giáo 
của người Chăm không còn là nguyên chất mà đã bị pha trộn với 
những tín ngưỡng địa phương. Ta đã thấy những nghĩ lễ về nông 
nghiệp hoàn toàn là của các dân tộc địa phương không có øì là 
thuộc Ấn á giáo" (tr. L19— 2Ô). 

- - Giai đoạn 3: Sau 1975, tác giả Việt Nam đã nghiên cứu rầm rộ 

tín ngưỡng, rôn giáo Chăm như tác giả Mah Mod, Lương Ninh, 
Lý Kim Hoa, Phan Văn Dốp, Vương Hoàng Trù, Nguyễn Đức 
Toàn, Phan Quốc Anh, Phú Văn Hẳn, Bá Trung Phụ, Trần 
Tiến Thành, Nguyễn Hãng Dương, Trương Tiến Hưng, Đổng 
Văn Dinh, và Sakaya. 


' Nguyễn Văn Luận, AMgười Chàm Hải giáo miễn Tãy Mam phần Việt Nam, 


lộ Văn hóa Giáo dục & Thanh niên xuất bản, Sài Gòn, 1924, 


108 


Đầu tiên tác giả Mad Moh, trong bài viết “Bước đầu tìm hiểu về 
Tôn giáo tín ngưỡng của người Chăm ở Việt Nam” đã mô tả nhiều 
khía cạnh về tín ngưỡng tôn giáo Chăm như việc thờ cúng thần 
linh (Po Yang) (tr. 54), thờ cúng tổ tiên (tr. 5ó), những nghì lễ liên 
quan đến sẵn xuất (tr. 573, tàn dư tô tem giáo (tr. 60), ma thuật (tr. 
6Ô), kiềng ky (tr. 62—63). Phần thứ hai của bài này, tác giấ giới thiệu 
sơ lược về Ấn Độ giáo (tr. 63-65) và Hải giáo thế giới (tr. 65-67) 
nhưng lại không để cập đến Chăm Ahier (ảnh hưởng Bàlamôn và 
Chăm Awal (Chăm ảnh hưởng Hỏi giáo) ở Việt Nam. Trong bài tác 
giả còn đặt lại một số vấn để mà chưa ai giải quyết, tấc giả 
viết: “7rước đây người Chàm có hai thị tộc: thị tọc Dựa ở phía Nam 
(Nha Trang Khánh Hòa) thị tộc Cau ở phía Bác (Quảng Nam) 
MNhán đân còn lờ mờ một vài truyền thuyết cố liên quan đến thí rộc 
lừa và thị tộc Chu Nhưng cho đến nay chưa có nhà nghiên cứu 
nào rìm hiểu sâu và cận kẽ vấn đề này” (tr. 6Ô). 

Phan Xuân Biên (Chủ biền), Lê Xuân, Phan An, Phan Văn Dốp, 
Người Chấm ở Thuận Hi và vài năm sau đó cũng nhóm tác giả 
này cho ra đời cuốn sách V3n hóa Cñăm”`. Cả hai cuốn sách đều đề 
cập đến tín ngưỡng, tồn giáo Chăm. Cụ thể Phan Văn Dốp có bài 
“Tôn giáo của người Chăm ở Thuận Hải”', giới thiệu về thời điểm 
ra đời và ảnh hưởng Phật giáo, Bàlamôn giáo và Hỏi giáo với hệ 
thống nghỉ lễ, tụ sĩ và việc thờ thần linh của người Chăm như các 

L Mah Mod, "ước đầu tìm hiểu về tôn giáo tín ngưỡng của người Chăm ở 


Việc Nam”, Sđd, rẽ. 97-101 và "Mấy nét về tín ngưỡng ở người Chàm”, Tạp chí 4n 
tộc học, Sð 04/1975. 

*_ Phan Xuân Biên (Chú biên), Lê Xuân, Phan An, Phan Văn Dốp, Mười 
Chăm ở Thuái: Hi Sử VH(TT Thuận Hải, 1989. 

° Phan Xuân Biên, Phan An, Phan Văn Dếp, Văn hớa Chăm, Sdd. Xem thèm 
Phan Văn Dáp, “Tân giáo trong xã hội của người Chăm ở Việt Nam', trong kỉ yếu 
Hội thịo VAna đà Kinh rế— V Ăn hóa dân rc Chăm. Viện Đào tạo Mở rông, Thành 
phế Hà Chí Minh, 12. 


4 


Phan Văn Dấếp, “Tàn giáo của người Chăm ở Thuận Hải”, trong Mgườỡi 
Chăm ở Thuận Hi. Sđá, tr, L59~—296. 
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công trình người Pháp đã nêu trên (tr. 258-272), Tác giả cũng để cập 
đến tín ngưỡng thờ dòng núi “Atau cơk” (Arau cek) và dòng biển 
“Atâu tathik” (Atau tatrhik) của người Chăm (tr. 273). Trong cuốn 
Văn hóa Chăm các tác giả này lại tiếp tục đề cập đến phần tín 
ngưỡng, tồn giáo Chăm (tr. 267-312) và bắt đầu đi sâu vào khám phá 
những cái mới với những tàn dư rô tem giáo ở người Chăm và một 
số vấn đề về tín ngưỡng Chăm. 

Trong sách Người Chăm ở Thuận Hát Vuưdng Hoàng Trù có 
bài, “Bước đầu tìm hiểu tín ngưỡng dân gian của người Chăm 
Thuận Hải” đã giới thiệu về tô tôn giáo người Chăm “atau cok, 
atau tathik” [<atau cek, atau tathik] (tr. 296—9?}; ma thuật (dùng ma 
thuật để chữa bệnh) (tr. 298); chữa bệnh bằng thây Pháp (tr. 299); 
làm lễ Raja để tôn thờ thần linh (tr. 30l), lễ nông nghiệp (t. 
303) và các hình thức thờ cúng tổ tiên (tr. 318). Tác giả Vương 
Hoàng Trù còn có bài "Vai trò tín ngưỡng dân gian Chăm trong 
đời sống người Chăm Ninh Thuận, Bình Thuận” đã trình bày tín 
ngưỡng vật linh trong việc cư trú (tục cấm không trồng cây trong 
khuôn viên nhà); kiêng cữ bò, heo trong 1n uống; quan niệm về 
âm dương và vai trò tín ngưỡng trong việc bão lưu văn hóa truyền 
thống. Bài này tác giả cũng để cập đến dòng Núi và dòng Biển 
như các bài trền (tr. 64)”. 

Tiếp theo cuốn Văn ñốa Chăm của nhóm tác giả Phan Xuân 
Biên (1991), Ngô Văn Doanh cũng xuất bản cuốn Văn hóa Chăn: Pa 
vào năm 1994 Trong cuốn sách này, bằng những nguồn tư liệu 
người Pháp đã viết về bia kí, đền tháp, tượng thờ Champa, Ngô Văn 
Doanh đã trình bày lại về Tôn giáo Chăm (tr. 67-99). Tuy nhiên 
không biết lý do gì, trong phần này Ngô Văn Doanh chỉ trình bày 


' Vương Hoàng Ttù, “Bước Đầu Tìm Hiểu Tín Ngưỡng Dân Gian Cóa Người 


Chăm Thuận Hát”, trong sách Người Chzm ở Thuận Hà, Sđu, tr. 207—323. 
? Vương Hoàng Trù, “Vai trò tín ngưỡng dân gian Chăm trong đời sống người 
Chăm Ninh Thuận, Bình Thuận”, Tạp chí Nghiên cứu Tón giáo, Số 6, 200I, tr. —64. 


* Ngô Văn Doanh, Văn hóa Chăm Đx Nxb Văn hóa — Thông tin, Hà Nội — I994. 


^2OD 


về Ăn Độ giáo và Phật giáo ở Champa, còn phần Hỏi giáo — một bộ 
phận cơ bản để cấu thành tôn giáo và văn hóa Champa nhưng tác 
giả không đề cập đến? 

Nguyên Đức Toàn có bài “Tín ngưỡng đân gian Chăm và Tín 
ngưỡng của các đân tộc Nam Đáo ở Việt Nam? và "Đôi nét về tín 
ngưỡng dân gian Chăm so sánh với tín ngưỡng của các dân tộc Nam 
Đảo ở Việt Nam"! Hai bàt viết có nội dung tương đối giống nhau, 
chủ yếu nói về tín ngưỡng vẻ các dân tộc Mã Lai —- Đa Đão ở Việt 
Nam như Chăm, Raglai, Eđê và Giarai. 

Lương Ninh, với bài viết “Hỏi giáo ở Việt Nam”, trong sách 
Những đặc điểm cơ bản của một số tôn giáo kýn ở L7ệt Nam chú 
yếu trình bày về sự du nhập của đạo Hải từ thế kỷ X—XVI (tr. [60~ 
l63) và sự truyền bá đạo Hồi, vương triều Hồi giáo Sultanat Pasai 
năm 142 và Sultanat Malacca ở bán đảo Mã Lai năm I4l4 (tr. 163). 
Tác giả còn giới thiệu về đạo Hồi ở Việt Nam (tr. 165-170) và đạo 
Hồi Việt Nam ngày nay (tr. 7Ø). Phần này tác giả giới thiệu sơ 
lược cả nghi lễ tang ma, đám cưới, lễ cắt đa quy đầu (tr. I?Ô-176i. 
Ngược lại, thánh kinh Koran, hệ thống thần linh, lễ Ramawan là 
những vấn đề cốt lõi quan trọng của người Chăm Hỏi giáo nhưng 
tác giả không trình bày”. Trong bài viết khác, “Tên giáo tín 
ngưỡng của người Chăm”, tấc giả Lương Ninh cũng giới thiệu sợ 
lược về tôn giáo, tín ngưỡng Chăm: người Chăm tiếp thu tôn giáo 
Ấn Độ vào thế ký IV, thờ Linga - Yonl, Stva, [ma; thờ Phật vào 
thế kỷ IX và tiếp nhận Hồi giáo từ thế kỷ IX - X'. Cả hai bài viết 


'— Nguyễn Dức Toàn, “Tín ngưỡng dàn gian Chăm và Tín ngưỡng của các dân 


tộc Nam Đảo ở Việt Nam”, Tạp chí Văn hóa Nghệ Thuại số 7, 1098, tr. 64—66 và 
“Đi nét về tín ngưỡng dân gian Chăm so sánh với tín ngưỡng của các đân tộc 
Nam Đảo ở Việt Nam”, Tap chí in tóc học (D7TH) Sế 1. 1999, 
° Lương Ninh, “Hài giáo ở Việt Nam”, rong sách Những đặc điểm cứ bản 
của một số tôn giáo lớn ở Việt Nam, Thông tu chuyên đề, Hà Nội, 1997, tr. l6Ô—¿76, 
°— Lương Ninh, “Tôn giáo tín ngưỡng của người Chăm”, Tạp chí Ngñzên củu 
Tân giáo, Sð 6, 2003, tị. 41—~45. 
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không có gì mới lạ, tác giả chủ yếu giới thiện những nét cơ bản về 
thời gian du nhập của các tôn giáo Champa như các còng trình 
người Pháp đã viết mà chúng tôi vừa giới thiệu trên. Đặc biệt, trong 
bài viết thứ hai, “Tân giáo tín ngưỡng của người Chăm”, tác giả cố 
gắng đi sâu giới thiệu và phân tích những lễ nghì tín ngưỡng Chăm 
nhưng lại vấp phải một số lỗi sai. Thí dụ, tác giả viết: “Người Chăm 
miễn rung có lễ Racha Nưng gar [sic]. Có tác giả viết là “Rija 
Nưgar”. Từ này có gốc Khmer lslam. Người Khmer phiên Âm 
Reachea (đọc Riachia) nghĩa là Vua: Riachia= Pô=Sah, Nưng # Neu 
# Ineu: Mẹ; Gar # Nagara: nước xứ sở, có nghĩa là Quốc Mâu, Quốc 
Tổ: Tổ tiên"(tr. 45) Thực ta từ #a/ hoặc 4 có gốc Phạn ngữ 
(Sanskrit) được du nhập vào các quốc gia một thời ảnh hưởng văn 
minh Ấn Độ như Mã Lai, Indonesia, Champa và Khmer có nghĩa là: 
vua, hoàng tử, hoàng gia, chứ khóng phải là gốc Khmer có nghĩa là 
Po = Sah như tác giá viết. Từ jMuzar hoặc M2ø4r cũng vậy, nó là một 
từ Chăm đa âm tiết có gốc từ Phạn ngữ là ÀM⁄zø4zra có nghĩa là xứ xở, 
đất nước. Từ a/z⁄ #&a và MNaøar (Nagara) là những từ được dùng 
phố biến trên trên bia kí và văn chương Champa. Ví dụ trên bía kí 
Batau HlIablah có câu: “in /< drâng) raja nama SrÍ jaVa 
Snhavarimadeva (..) saka !I7P" (Lèn ngôi vua tên (niên hiệu) là Sri 
Jaya Sinhavarmadeva (..) vào năm II71 saka)”. Như vậy tác giả đã giải 
thích sai về từ Raja Nagar của người Chăm từ đó hiểu sai về tín 
ngưỡng, tôn giáo của rtgười Chăm. 

Nguyễn Hồng Dương có bài viết “Ảnh hưởng của Bà La Môn 
giáo, Phật giáo và Hỏi giáo đối với văn hóa của người Chăm ở Việt 


Namt” trong sách 72! giáo trong mốt quan hệ văn hóa và phát triển 


( 


E. Aymonier et Á. Cabaton, Jcronnafre Cam-Erancais Sảd tr. 406; Katl— 
Heinz Golzio (ed.), fnscriptton of C»inpa, Sđá, tr, 199. 


} Karl-Heinz Gol:a (ed', fmscriptton of Campa, Sảd, Bia Ba¿au Tabiaih, câu 2, 
rr. l89, (Câu riếng Việt trang ngoặc đơn do chúng tôi địch), 
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ở Việt Nam, Bài viết này, tác giả chủ yếu trình bày lại thời điểm du 
nhập, sự ảnh hướng cũng như trình bày một số kiến trúc đền đài, 
bia kí, tượng thờ của “Phật giáo, Bàlamôn và Hỗi giáo Chăm ở Việt 
Nam” (tư. 324-335) Riêng phần Hỏi giáo, tác giả trình bày sơ sài, 
chủ yếu nói về Chăm Islam ở Thành phố Hồ Chí Minh (tr. 322— 
325), chứ chưa đề cập được Chăm Awal/Bani (Chăm ảnh hưởng Hải 
giáo) — một bộ phận quan trọng trong tôn giáo của người Chăm 
Ninh - Bình Thuận. Do đó, bài viết còn khiếm khuyết, chưa khái 
quát được đầy đủ diện mạo tôn giáo, tín ngưỡng của người Chăm ở 
Việc Nam. Vì vậy bài không đáp ứng được chủ đề cuốn sách đặt ra: 
Tôn giáo trong mối quan hệ văn hóa và phát triển ở Việt Nam. 

Trân Tiến Thành có bài viết “Vài nét về nguồn gốc và loại 
hình tín ngưỡng — tôn giáo cổ của cộng đồng Chăm ở nước ta"? Bài 
viết có 8 trang, chủ yếu giới thiệu vẻ loại hình tín ngưỡng, tôn giáo 
cô của "đồng bào Chăm Bàlamôn” thường gặp ở các sách báo đã 
trình bày trên như tịc thờ Linga-Yoni và vị thần Siva và một số lễ 
hội tồn giáo Chăm. Cái mới của tác giả trong bài viết này là tác giả 
sử dụng chính danh từ mà người Chăm tự gọi họ là “Chăm Ahier" 
để chỉ Chăm ảnh hưởng Bàlamön và “Chăm Awal hoặc Chăm Beni 
[Bàni¡]” để chỉ Chăm ảnh hưởng Hồi giáo. Tuy nhiên, trong bài viết 
tác giả lại không định nghĩa hoặc giải thích một cách rõ ràng thuật 
ngữ chính: Ahier là gì? Awal là gì? Tác giả chỉ chú ý nhấn mạnh 
đến triết lý âm dương của tôn giáo này là điều không cần thiết. Tác 
giả viết: "cộng đồng Chăm jat [si] — Ahier và cộng đồng Awal 
(Ahier biểu hiện dương tính, Awal biểu hiện âm tính)... là biểu hiện 
của hai mặt thống nhất" (tr. 52). 


Nguyên Hằng Dương, "Ảnh hưởng của Bà La Môn giáo, Phật giáo và Hải giáo 
đối với văn hóa của người Chăm ở Việt Nam”, trong sách 74n giáo rong mối quan 


hệ văn hóa và phát rriển ở Việt Nam, Nxb KHXH, Hà Nại - 2004, tr. 323—335. 


? Trần Tiến Thành, “Vài nét về nguồn gấc và loại hình tín ngưỡng — tồn giáo cổ 


của cộng đồng Chăm ở nư% ra", Tạp chí Nghiên cứa Tần giáa số 6/2003, tr. 46—52. 
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Phan Quốc Ảnh, với bài “lòn giáo của người Chăm ở Ninh 
Thuận” trình bày sơ lược về “Bàlamôn và Hồi giáo của người Chăm 
¡nh Thuận" ”, Bài này, ngay trang mở đầu, phần đặt vấn đề đã bị 
Ninh Thuận". B y, nøaV ở đầu, phần đặt đê đã bị 


sai lầm, tác piả viết như sau: 


“Mgười Chăm Bàiamôn theo tín ngường đa thần của Án 
Đồ giáo, còn người Chăm Bàn thờ nhất thần là thánh Ahh 
(người Chăm gọ! là Awluah) và thiên sứ Mfôhamét ” (tr. 39). 


Ở đây, ai cũng biếc rằng tín ngưỡng đa thần như tục thờ thần 
đất, thần sông, thần mặt trời, thần gió, thần mưa, thần sấm sét và 
thờ tổ tiên các vị anh hùng dân tộc... là đạc điểm chung vốn có của 
người Chăm cũng nhí cư dần nông nghiệp vùng Đông Nam Á, chứ 
không phải người Chăm “tin theo tín ngưỡng đa thần của Ấn Đô 
giáo” mặc đù trong tín ngưỡng người Chăm có nh hưởng Ấn Độ 
giáo. Vấn để này được G. Coedes và sau này là D.G.H. Hall trình bày 
rất cặn kẽ trong cuốn ##rory of South — Fast Asfan, đặc biệt về tín 
ngường đa thần của người Chăm được E. Aymonter, trình bày rrong 
cuốn 7e (hams and Themr Religlons phần Lễ nghỉ nông nghiệp 
(Agricnltural Ceremonies) (tr. 46-49), Mad Mod, trong bài "Bước đầu 
tìm hiểu về tôn giáo tín ngưỡng của người Chàm” (tr. 53—-6O) và 
Nghiêm Thẩm, trong bài "Tồn giáo của người Chăm ở Việt Nam” 
đã kết luận rằng: 


“An Độ giáo của người Chăm không còn là nguyên chất mà 
đã bị pha trộn tới những tín ngưỡng địa phường. Ta đã thấy 
những nghĩ lÊ tẻ nông nghiệp đã hoàn roàn là của các dân rộc 


địa phường không cá øì là rhuộc Ấn XM) giáo ˆ (tr. [19—120). 


' Phan Quốc Ảnh, “Tôn giáo của người Chăm ở Ninh 1huận”, Tạp chí VØn 


hóa Nghệ Thuật, Số 8—2004, tr. 38—43 và Số 08, 2004, tr. 43—49. 


th DC.H. HAI, ưory oÉ South—-Eäesr Avian (FourrA EdmưrinlL Publshed hy 
Macmilan Dress LTD, London, 198], tr. 8—0, 
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Tác giả Phan Quốc Anh còn cho rằng: 


“Người Chăm Bàn! thờ nhất thần là thánh Alla (người 
Chăm gọi là awiuah) và thiên sứ À#óhamét ” (tr. 39). 


^ 


Đây là vấn đề sai lầm, vì chỉ có người Chăm Asulam (Islam) mới 
thờ nhất thần còn người Chăm Bàni mà tác gi để cập ở Ninh — 
Bình Thuận là thờ tín ngưỡng đa thần, Bên cạnh tôn thờ Awluah 
(Alla) Mohamat, Áli, họ còn thờ cúng tổ tiên, các vị anh hùng dân 
tộc như Po Klaong Garai, Po Romé, hàng năm cúng lễ Raja và một số 
lễ nghi nông nghiệp. Vấn để này được các giả ổi trước trình bày trong 
nhiều sách báo như Durand, EM. 2es Cñams Ban¿ phần kinh chữ 
Chăm Bani (La Bible Bani), nói về sự ra đời của các vị thần (đa thần) 
mà người Chăm Bầni tôn thờ (tr. 59-61); E. Aymonier, 7e Cam 
and Thermr Nehgrons phần “lễ Raja của người Chăm Hi giáo” (The 
Mualin Radja Celebrations) (tr. 55—58) và Sakava, Lễ hội của người 
Chăm (tr. 39) cũng nói về tục thờ đa thần của người Chăm Hỏi giáo 
Bàn. Chứ người Chăm Bàni không thờ nhất thân như tác giả nêu. 
Phần đặt vấn để cúa bài viết Phan Quốc Anh đã bị sai lệch nên 
phẩn nội dung chính của bài sẽ không còn ý nghĩa. 

Trương Tiến Hưng có bài “Mấy nét nh hướng của rín ngưỡng, tôn 
giáo đối với luật tục của người Chăm ở Ninh Thuận”. Bài này, tác giả 
chú yếu sử dụng lại tư liệu và cả cách hành văn của sách fuật tục của 
người Chăm và Ragiai ` để ghép lạt thành bài viết của mình. 


Phú Văn Hắn với bài “Cộng đẳng lalam Việt Nam — Sự hình 


Trương Tiền Hưng có "My nét Ảnh hưởng của tín ngường, tồn giáo đết với luật 
tục của người Chăm ở Ninh Thuận”, Tạp chí My hoán cịn? Tân piáa SA 1/2006, tị, 47—52. 
?_ Phan Đăng Nhật (Chủ biên), Sakaya, Irần Vô, Chamalaq Tiếng, LUậc rục 
của người Ch.n rà fRogyas Nxb VTIIYT, TỊã Nội, 2003. Ngoài ra rấc giả Trần Tiến 
Hưng còn dựa vào cuốn Luật trục trêu để viết hai bài khác, đó là: "MAY ý kiến về 
luật rục của đân rộc Chăm ở Ninh Thuận về việt thừa KẾ”, Tạp chỉ Nhà nưýc và 
Pháp Luật, Sð 6, 2004 và “Những đặc điểm luật tục của người Chăm Ninh Thuận”, 
Tạp chí Nhà nước và Pháp Luậi, Số II, 2004. 
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thành, hòa nhập, giao lưu và phát triển ”. Bài này tác giả nói về quá 
trình đi cư và sự gia nhập Hồi giáo của “người Chăm Islam Nam Bộ” 
và nhấn mạnh về sự hòa nhập của người Chăm Islam vùng Nam Bộ 
với cộng đồng dân tộc Việt Nam (tr. 46). Tác giả còn có bài “lslam 
giáo và các nghi lễ, tập quán của người Chăm ở Nam Bộ””. Bài này, 
ngoài việc giới thiệu lại sơ lược về người Chăm lslam vùng Nam Bộ 
về lịch sử đi cư và quá trình du nhập tôn giáo, tác giả còn trình bày 
về nghi lễ Ramawan, lễ Waha, lễ cắt tóc đặt tên (tr. 45), lễ hôn 
nhân, tang tế và số liệu thống kê số dân, số thánh đường, số học 
sinh, sinh viên của người Chăm Nam Bộ v.v... (tr. 46—4?). 

Bá Trung Phụ có bài “Cộng đồng người Chăm Ilslam giáo ở Việt 
Nam với đời sống xã hội””. Bài viết 3 trang (tr. 39-41) tác giả nói vài 
nét về cuộc sống sinh hoạt của người Chăm Hồi giáo tại Thành phố 
Hồ Chí Minh. 

Đổng Văn Dinh có bài “Tang lễ của người Chăm Bàlamôn trong 
bối cảnh phát triển nông thôn hiện nay” và bài “Vài suy nghĩ về tang 
lễ của người Chăm Bàlamôn ở Ninh Thuận”. Đặc biệt tác giả còn có 
bài “Đạo Tin Lành phát triển ở vùng đẳng bào Chăm Ninh Thuận và 
những vấn để đặt ra hiện nay”. Bài này tác giả trình bày và dự đoán 
tình hình đạo Tin Lành, Thiên Chúa xâm nhập vào vùng Chăm ngày 
nay và để nghị chính quyền địa phương có chính sách tôn giáo thích 
hợp, cụ thể cho vùng Chăm. Đây là bài có giá trị chính quyền địa 


phương nên quan tâm và xem xét một cách nghiêm túc”. 


' Phú Văn Hẳn, “Cộng đồng Islam Việt Nam ~ Sự hình thành, hòa nhập, giao 
lưu và phát triển”, Tạp chí Mzghién cứu 7Tón giáo, Số 1, 2001, 45~50. 

? Phú Văn Hẳn, “lalam giáo và các nghí lễ, tập quán của người Chăm ở Nam 
Bộ”, Tạp chỉ NgÀ/an cứu T3n giáo, Số 6, 20Ô4, tr. 4l—409. 

? Bá Trung Phụ, “Cộng đồng người Chăm Ïslam giáo ở Việt Nam với đời sống 
xã hội", Tạp chí Mvhrên cứu Tán giáo, .% 2, 1005, tr. 39-4I. 

*“._ Đổng Văn Dính, “Tang lã của người Chăm Balamôn trong bối cảnh phát triển 
nông thông hiện nay”, Tạp chí 72777 Số 4, 200], tt. 79-81; “Vài suy nghĩ về tang lễ 
của người Chăm Bàlamôn ở Ninh Thuận 7 K7 yấu 7hóng háo 7774 Nxb KHXH, Hà 
Nội, 20, tr, 272-275; “Đạo Tin Lành phát triển ở vùng đồng bào Chăm Ninh Thuận 
và những vấn để đặt ra hiện nay", Xỷ gấu Hội Nghị Thóng báo DTHỊ 24 
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Quang Cẩn có bài “Giỗ Po Nưgar Nưbok, Nét văn hóa độc đáo", 
Bài viết hơn 3 trang (rr. (8Ô-183), tác giả muốt giới thiệu về một tín 
ngưỡng thờ Nữ thần Po Nagar ở một vùng quê hẻo lánh di ông sinh 
ra. Tuy nhiên bài viết nhập để quá đài dòng. Phần mở đà, cá câu ông 
viến đến ? hàng, 134 từ, tất cả 571 ký tự öng mới chấm hết một câu. 
Cụ thể như sau: 


“Phía bắc thôn Vụ Bốn (Palkei Pabhan) xã Phước Man 
huyện Ninh Phước, Tỉnh Minh Thuận, khoảng 3 km trên 
đường đến đập gạch (Binuk Kiak) ở vị trí làng Mía VỠ cũ 
(Palei Mưbơk), nơi có vết tích côa lò gạch dùng để xây thấp 
hà Romế, ngày nay xen lần với bạt ngàn rẫy thuốc lá vườn 
cây ăn trái đọc rheo Muơng Ngựa (Rthaung Asarh) có một 
lìm cây rậm rạp rộng khoảng hơn một sào đất, ở giữa có 
một cây đa cổ thụ øóc phải đến 3-4 người ôm, dây leo 
chẳng chịt, tấn cây xòc rộng phủ rrùm cả một khoảng đất 
rộng, tạo nên một khòng khí âm u huyền ảo, khiến người 


gan dạ nhất cũng phải khiêng đè khí đi qua lÚc tối trờ? ", 


Thiết nghĩ câu văn trên chắc là cầu văn tả cảnh để bắt đầu một 
truyện ngắn hơn là khúc dạo đầu trực khởi cho một vấn đề khoa 
học đang muốn được đặt ra. Lưu ý, trong bài này chỉ hơn 3 trang 
nhưng tác giả đã viết đếu 3 câu dài như vậy. Viết văn dài như thế, 
không đủ khả năng để cắt câu và viết nhiều loại mẫu câu khác nhau 
thì làm sao tác giả có thể diễt đạt được những ý nghĩ, những tình tiết 
phức tạp trong một bài nghiền cứu để cho độc giả hiểu. Vì thế, chúng 
tôi không bàn luận gì thêm vẻ nội dung bài viết này nữa. 


Hoàng Minh Đô (Chủ biên) Tín ngưỡng, tôn giáo trong cộng 


Quang Cẩn, “Giỗ Po Nưgar Nưbằk, Nét văn hóa độc đáo”, Tập san 7ag2lau 3 
Katê mới, Nxb Tổng hợp Thành phố Hồ Chí Minh, năm 2092, tr. 180—l83, Bài này 


còn đăng trên website, Ínraxaracom. 


? Quang Cẩn, "Giả Po Nưựar Nưbơk, Nét văn hóa độc đáo”, Sách vừa dẫn. 
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đồng người Chăm ở Ninh Thuận, Bình Thuận trình bày về đặc 
điểm, thực rrạng, chính sách, dự báo và một số giải pháp về tín 
ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Nuth Thuận — Bình Thuận. Tiếp 
đó Nguyễn Hồng Dương cũng cho ra mắt bạn đọc mộc cuốn sách 
mang rên: À⁄Ór số vấn đề cơ bắn về tồn giáo tín ngưỡng cửa đồng 
bào Chăm Ở hai tỉnh Bình ?huận, Xinh /buận. CẢ hai cuốn sách 
này, ngoài những giá trị đã đạt được, đều có một số vấn đề sai lâm 


về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm mà chúng rồi đã bình luận ở trên. 


Sakaya (Văn Món) có tất cả 7 bài viết lên quan đến tín ngưỡng, 


tên giáo Chăm như các bài sau: “Lê Raja Nagar: Một loại hình tín 


_ 
^ 


ngưỡng đân gian Chăm độc đáo”; “Lê Raja Praong — Một tín ngưỡng 
Hồi giáo của người Chăm Ninh Thuận”; “Tín ngưỡng Bàlamôn giáo và 
Hồi giáo trong lễ hội Chăm”; “Thân mẹ xứ sở — Po Ina Nagar Chăm”; 
“Loại hình tôn giáo nguyên thúy trong lễ hội Chăm”; “Hình tượng 
thần Siva trong nghuủ lễ nhập Kut người Chăm”; “lín ngưỡng dân gian 
trotp lễ hội Chăm” và “Thực trạng tín ngưỡng tôn giáo của người 
Chăm Ninh Thuận”. Tất cả các bài viết này, chủ để và nội dung 


không đi lan man, nói chung chung mà chủ yếu căn cứ vào tư liệu điền 


Hoàng Minh DĐ (Chủ biến), 7⁄2 ngưng, rồn giáo trong cộng đồng người 

Cham ở Ảnh Thuận, Bình Thuận, Nvb [Lý [luận Chính trị, Hà Nội, 2006. 

2 — Nguyễn llông Dương, Mội số vấn dâ cơ bần tể tôn giáo, tín ngưỡng của đồng 
bào C552) Ö bai HÀ Bình Thuận MinÀ Thuận Nvb KITXỈET, Hà Nạt 2007. 
` Ñakava (Văn Món), "Lễ Rija NUgar: Một loạt hình tín ngưỡng dân gian 
Chăm độc đáo”, lap chí Đ777 Số 63, 1994, tr. 42—50; “Lễ Rịa Piuang — Một tín 
ngưỡng Hỏi giáo của người Chăm Ninh Thuận”, lạp chí lấn hóa Dân gian 
(VN)X?) Số 3, 1996, tr. 4I—55, “Tín ngưỡng Bàlamôn giáo và Hỏi máo trong lề hội 
Chăm”, Tạp chí Min cứu Tón giáo, Sế 6, 2006, tr. 53—57; “Thần mẹ xứ sở — ÏFo 
In Nượar Chăm”, Trong sách 2o Mẫu và các hình thúc Shaman của các tỌc ngưÐi 
ở V2‡r Mam và Châu Á (Ngà Đức Thịnh chủ biên) Nxb KIIXH, Hà Nói, 2004, 
tr. Í96~219; “Loại hình tôn giáo nguyên thủy trong lễ hội Chăm”, Tạp chí Myrên 
cứu Táan giáo, Số T, 2003, rr. 55—59; “[Tình tượng chần Siva trong nghị lễ nhập Kut 
Người Chăm”, Tạp chí Khoa học & Phát triển", SỐ KHCN- MT 5 Nẵng, Số 
&7/1994. tr. 30—32; “Thực trạng tín ngưỡng rôn giáo của người Chăm Nịnh Thuận 
hiện nay”, Tạp chí MN@Zán cứu Tón áo, Số 4, 2000, tr. 40—44; “Tín ngưỡng dân 
gian trang lễ hội Chăm”, Tạp chỉ Nghrân cứu Tán (7⁄4ø, Số 5, 2007, tr. 28— 34. 


2O8 


đã tại địa phương, văn bản chữ Chăm để đi sâu nghiên cứu từng chủ 
đề, từng trường hợp cụ thể của tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Mỗi bài đều 
có hướng đi riêng và phát hiện mới khám phá mới về tín ngưỡng 
Chăm như tín ngưỡng Chăm Ahier (Chăm ảnh hưởng Bàlamôn và 
Chăm Awal (Chăm ảnh hướng Hồi giáo) qua các nghí lễ như tàn dư 
cúa tục hiến tế người trong lễ hội, đặc biệt là tàn dư tục thờ Siva trong 
lễ nghi dân gian — lễ nhập Kut Chăm... Đây là những công trình nhỏ, 
đi từng chí tiết mà tấc giả Sakaya chuẩn bị cho cuốn sách chuyên 
khảo về tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt Nam sau này. 

Tất cả, những công trình nghiền cứu nêu trên, phụ thuộc vào từng 
lĩnh vực nghiền cứu mà các tíc giả đã tiếp cận tín ngưỡng, tôn giáo 
Chăm ở nhiều góc độ khác nhau. Họ nghiền cứu tôn giáo Chăm qua 
các công trình kiến trúc điều khác, qua lễ hội, luật tục v.v.. Tất cả 
nhằm để hiểu rõ về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm và văn hóa Chăm. Tựu 
trung lại có 8O bài viết mà chúng tôi sưu tầm được nhưng vì phạm vì 
bài viết có hạn nên ở đây chúng rôi chỉ chọn lựa giới thiệu 3Ó bài tiêu 
biểu trong chuyên đề này. Tất cả những bài này, phần nào đã phác 
họa được cơ bản bức tranh tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ở Việt 
Nam ngày nay. Tuy nhiên, không phải những công trình nghiềtt cứu 
nào Vì(a nêu trên cũng hoàn chỉnh mà phần não cũng có một số thiếu 
sót và sat lầm, cần phải tiếp tục nghiên cứu sâu và nghiêm túc hơn. Đa 
phần các tác giã khi nghiền cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm chưa gọi 
đúng tên gọi, chính đanh hoặc còn hiểu mơ hề về danh từ mà người 
Chăm tự gọi về tín ngưỡng, tôn giáo của chỉnh họ như Căm 
Chăm ñfe, Chăm Awaf/Biní, Chăm Asulam mà các tác giả thường 
dùng danh rừ Chăm Bàlamôn và Chăm Hồi giáo rất xa lạ với người 
Chăm để chỉ tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Một khi các tác giả chưa gọi 
đúng chính đanh, hiểu rõ về danh từ này thì mọi lý lẽ, phân tích, bình 
luận trong bài viết của họ về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm điều là mơ 
hồ. Bên cạnh biểu hiện trèn, đa phần tác giả còn lại, nhất là các tấc 
giả Việt Nam sau 1975 khi nghiên cứu tín ngưỡng Chăm đểu bị hạn 


chế bởi cái nhìn sai lệch về mặt khoa học và nặng về tính giáo điều. 
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Họ đều cho rằng, tín ngưỡng, tồn giáo Chăm có nhiều tập tục lạc hậu 
làm cản bước tiến xã hội. Gần đây tác gi Hoàng Minh Đô còn nhắc 
đi nhắc lại nhiều lần cụm từ “tín ngưỡng, tôn giáo Chăm rườm rà, lạc 
hậu, tốt kém, mất thời gian" trong cuốn sách của tuình'. Cuối cùng các 
tác giả này đều nhất quyết đề nghị phải cải tiến hoặc xóa bỏ một số lễ 
nghi cái mà họ tự gọi là hú tục, mê tín trong tín ngưỡng, tôn giáo 
Chầm theo cách nhìn riêng tư và có phần định kiến của họ. 

Chúng ta biết rằng, tôn giáo là nhu cầu thiết yếu trong đời sống 
tinh thân của loài người. Đối với người Chăm cũng vậy, từ trước đến 
nay, tín ngưỡng, tôn giáo Chăm chưa bao giờ làm cần bước tiến xã hội 
mà tôn giáo luôn đóng vai trò là động lực về tỉnh thần để phát triển 
xã hội, Chính tôn giáo Chăm đã sân sinh ra những đền tháp (ngày 
nay đã trở thành đi sản văn hóa thế giới như khu đền tháp Mỹ Sơn), 
bía kí chữ viết, ầm nhạc, lời ca, sắc phục và đồ dâng cúng, v.v.. 
Những yếu tố ấy, đã góp phần hình thành nên nên văn minh 
Champa rực rỡ một thời ở đải đất miền Trung Việt Nam và ngày 
nay đang góp phần điểm thềm nét đẹp cho bộ mặt văn hóa Việt 
Nam. So với các dâu tộc khác trên chế giới, người Chăm không cúng 
tế bao nhiêu, nuỗi năm họ chỉ viếng thăm đến tháp một lần. Trong 
khi đó, người Mã Lai cầu nguyện mỗi ngày 5 lần nhưng đất nước 
cúa họ đâu có chậm tiến mà vẫn là nước phát triển và là một trong 
hứng con rồng mạnh của Châu Á. Xa hơn nữa chúng ta thấy, 
người Mỹ, ngoài đi nhà thờ vào mỗi ngày Chủ Nhật, trên đồng đô 
la của họ luân in dòng chữ n Œođí W2 Trusr (Chúng ta hãy tin 
tưởng vào thượng đế!) và chính điều này đã trở thành sức mạnh, 
động lực để góp phần phát triển xã hội Mỹ, biến nước Mỹ trở 
thành nước tiên tiến, hùng mạnh nhất thế giới ngày nay. Làm rõ 
điều này để mình chứng một điều rằng: xã hội Chăm trì trệ lạc hậu, 
không phát triển và không đi lên chủ nghĩa xã hội được như hỏm 


l Hoàng Mình Dô (Chú biến), 7Tín ngưỡng, tôn giáo trong cộng đồng người 


Chăm (‡ Xinh Thuận, Bình Thuận, Sảỏ, tr. 151—151. 
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nay khâng phải là do những tập rục lạc hậu cúa tín ngưỡng, tôn giáo 
Chăm gây ra như một số tác giả kết luận. 

Đó là lịch sử và thực trạng nghiên cứu vấn để tín ngưỡng, tôn 
giáo của người Chăm từ trước đến nay. Trình bày lại vấn đề này là 
việc làm cần thiết nhằm giúp các nhà nghiên cứu cũng như độc giả 
tìm hiểu, sử dụng tư liệu một cách có hệ thống, khoa học, tránh việc 
sao chép tràn lan, trích dẫn nguồn tư liệu không rõ ràng, mập mnờ 
mà làm xáo trộn rư liệu và hiểu sai về bản chất tín ngưỡng, tôn giáo 


của người Chăm ở Việt Nam. 


Mục đích, đất tượng, phạm vì và phương pháp nghiên cứu tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm 


Từ những nguồn tư liệu điền đã, sách báo đã xuất bản và đặc biệt 
văn bản Chăm còn ẩn tàng ở các làng Chăm, bằng góc nhìn Dân tộc 
học — Lịch sử, mục đích của nghiên cứu này là góp ý và điều chỉnh 
những quan điểm không đúng đấn và cách hiểu sai về tín ngưỡng, tôn 
giáo Chăm từ trước đến nay của một số nhà nghiên cứu nhằm đặt lại 
vấn đề nghiên cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm theo cách nhìn mới cả 
về mặt tư liệu và phương pháp luận. Đồng thời giới thiệu khái quát tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm và nhìn lại sự biến đổi của nó trong không 
gian (địa bàn cư trú) và thời gian từ truyền thống đến hiện đại trong 
lịch sử hình thành, phát triển và hội nhập cúa dân tộc Chăm vào cộng 
đồng các dần tộc Việt Nam từ thế kỷ l] đến hôm nay (2007). 

Để tìm hiểu vấn để trên, nghiên cứu này tự đặt ra 3 cầu hỏi như 
sau: Người Chăm theo tín ngưỡng, tôn giáo nào? Người Chăm có 
phải là tín đồ của Bàlamôn và Hỏi giáo hay không Sự du nhập và 
biến đổi của Bàlamôn, Phật giáo và Hồi giáo ra sao trong xã hội 
Chăm từ xưa đến nay? Nhiệm vụ chính của nghiên cứu này là đi 
tìm nguồn tư liệu để trả lời 3 câu hỏi nêu tiên, 

Đối tượng và phạm vị nghiên cứu chính của chuyên khảo này là 


tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm Việt Nam. Tuy nhiên, vì số 
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trang bài viết có hạn, chúng tỏi không đi sầu nghiên cứu về Chăm 
[slam ở Thành phế Hỗ Chí Minh và Chăm ở Miễn Tây Nam Phần 
mà chỉ đẻ cập sơ lược. Chúng tôi chỉ chọn người Chầm thuộc khu 
vực tỉnh Ninh — Bình Thuận để nghiên cứu là chính. Vì nơi đầy, 
người Chăm chiếm số lượng đân cư đông nhất ở Việt Nam (01936 
người/1328?3 người Chăm ở Việt Nam) và hội đủ 4 nhóm tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm tiêu biểu — đối tượng để cấu thành tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm nh: Chăm ]at (Chăm theo tín ngưỡng địa 
phương); Chăm Ahier (Chăm ảnh hưởng Bàlamôn) và Chăm Awal 
hoặc còn gọi là Chăm Ban: (Chăm ảnh hưởng Islam) và Chãm 
Asulam (Chăm Islam chính thống). Hiện nay, người Chăm nơi đây, 
một mặt họ vừa đuy trì nếp sinh hoạt, tín ngưỡng, tôn giáo truyền 
thống và mặtr khác đang bị biến đổi bởi sự tác động của xã hội hiện 
đại. Đó la lý do để giải thích vì sao rõi chọn người Chăm Ninh 
Thuận và Bình Thuận để làm đối cượng nghiên cứu chính. 

Để tiến hành nghiên cứu này, chúng tôi sứ dùng nhiều phương 
pháp nghiên cứu khác nhau. Vì dân tộc Chăm là dân tộc biêt dùng 
chữ viết khá sớm (từ thế kỷ II đến nay) để ghi chép nền văn minh 


”> ^^“ z ` ` n} ˆ , ki `„z 
của họ trong suốt quá trình lịch sử. Cho nên văn hóa của người 


L— Theo thống \e mới của Việt Nam vào ngày 1/1/1999 tổng số người Chăm là 


I37873 người trong đó người Chăm Ahier và Awal ở Ninh — Bình Thuận chiếm 
91932 người (ình Thuận 3L999 người và Ninh Thuận 60.24 người, Xem Tập tư liệu 
Những nưày hội Văn hóa Chăm rai Hà Nói, Bồ Văn hóa Thông tin, lià Nội, 2003. 

xem chữ viết Chăm trên bía Vã Cạnh (thẻ ký I, Bia Dồng Yên Châu (thể 
kỹ IV) và ha Do Rome (thế XLỷ XVID trong các rư liệu sau: /Á40c/en? nhan CUOntcs 
m the Far Easr, (Vok ÿ CÀam/a) tị. I3 và GL Coedes “The đatc o[ the Sa nskrit 
tnscriprion ðÍ Vo Canh”, Z2) lé, 1940, tr. 4Ä4—488; Karl-Heinz Gol3to teđ3, "bìa Võ 
Cạnh”, im 2nšcrpton öŸ Chmpa, Sahker Verlag Aachen press, printed in Oerrmtany, 
2004, tríÍ. Xem Cj. Coedes, “La plus Anvienne insenpHien en [angue chamec”, rrong 
Einwern and loud(an Stuclies ra llonour of F.\V 7Àonias, /NetU nan Ản!fquary Exrra 
Ser:es Ƒ(1939), tr, 46-49, Abdul Rahman AI -Ahmadi, “Campa đdengan alam Melayu”, 
trong .3/2m À#efayu- Seœjrah đan Kehudsysan Campa, Kemerterian KebudayaAn dan 
\ elancongan &, EFEO, Kuala Lumpur, 1981, tr. 73; Xem E.M, Durand, “Le Tempile 
De Po Romé À Phan Rartg”.¡n BEƑEỚOTTI (1903), tr. 601—601. 
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Chăm chủ yếu là văn hóa tổn trại trên bía kí, văn bản viết là chính, 
chứ không riêng gì văn hóa dân gian truyền miệng. Vì vậy, trong 
nghiên cứu này ngoài phương pháp mô tá Dân tộc học tại thực địa, 
tiến hành phóng vấn các vị chức sắc, tu sĩ, nghệ nhân trực tiếp tham 
gia các sinh hoạt tồn giáo cại địa phương, chúng tôi đặt trọng tâm 
trong việc phân tích hai nguồn tư liệu: Văn bản Chăm (/2puÈk Chăun 
=Chãm manuscripts) như là nguồn tư liệu thứ nhất (primary sources) 
và những tư liệu đã xuất bản như sách, tạp chí liên quan đếm tín 
ngưỡng tôn giáo như là nguốn thử hai (second sources). Trong hai 
nguồn tư liệu này, chúng tôi khai thác triệt để nguồn tư liệu thứ 
nhất — văn bản Chăm. Vì đây là tư liệu quý giá, đáng tin cậy, ghi 
chép khá đầy đú về sinh hoạt tôn giáo, tín ngưỡng Chăm còn ẩn 
đấu ở các làng Chăm mà từ trước đến nay các nhà khoa học ít chú 
ý, trừ một vài công trình nghiên cứu mười Pháp có đề cập sơ luực. 
Đó là những vấn đề mà chúng tôi sẽ áp dụng và triển khai trong 


nghiên cứu này. 


Tín ngưỡng, tôn giáo người Chăm 


Thuật ngữ và khái niệm 


Từ trước đến nay, khi viết đến tín ngưỡng, tôn giáo, hầu hết các 
tác giả đều dùng danh từ nước ngoài như Ấn giáo (Hinduism), 
Bàlamôn (Bramanish), Hêi giáo (Tslam) để áp đặt cho tín ngưỡng, tôn 
giáo cúa người Chăm như: Chăm Ân giáo, Chăm Bàlamôn giáo, 
Chăm Hỏi giáo, Chăm Islam. Nếu đùòng các danh từ, thuật ngữ này 
để gán cho người Chăm thì độc giả sẽ hiểu ngay rằng, những gì của 
Chăm Bàlamôn giáo ở Việt Nauv chì hoàn toàn giông Bàlamôn giáo 
Ấn Độ và những gì của Chăm Hồi giáo đều giếng Hồi giáo ở Á Rập 
hoặc Mã Lai. Sự thật không phải như vậy. 

Chúng ta hãy xem xét, so sánh những trường hợp cụ thể về sự 


giống và khác nhau như thế nÀềo giữa Án giáo hoặc BàlaInên giáo 


của Ấn Độ với Bàlamón giáo của người Chăm cũng như Hồỗi giáo 
của người Chăm với Hồi giáo Ả Rập và Mã Lai như sau: 

Ân Độ giáo là tôn giáo phát sinh từ phía Nam Ấn Độ. Tôn giáo 
này là sản phẩm dung hòa giữa đạo Phật với tía ngưỡng Ấn Độ, 
trong đó có tín ngưỡng Bàlamôn. Ấn Độ theo thuyết “vạn Vật trong 
vũ trụ là vĩnh viên”, là “bất di, bất dịch” và phân chia con người 
trong xã hội thành nhiều đẳng cấp khác nhau, thuyết luân hồi của 
đạo Phật cũng được Ẩn Độ giáo chấp nhận. Người nào có nhiều tội 
lôi chết đi sẽ thành súc vật và người nào sống lành chết đi sẽ được 
lên thượng giới. Ấn Độ giáo còn được thờ Linga — Yon‡, bò Nandin 
và cùng với 3 ngôi tối cao: Brahma, Visnu và Siva.. là phổ biến. 
Những tín đồ cúa Ấn giáo phải tránh 6 nết xấu: Hiếu sắc (Èama), 
giận đữ (&rađZha), tham lam //oð§z), lầm lỗi (mnoŠ2a), kiêu ngạo (/nad2), 
phen ghét (ma/san và phải có 3 đức tính: trao luyện tính thần 
(yana), sự tụng niệm (đ#ñyana); nhập định (samzở)). Bên canh đó, tín 
đồ tôn giáo này kiêng ăn thịt bò, thờ bà và khi chết phải hỏa táng 
để rửa lỗi lầm trong đời sống trần tục và để được lên thiên đàng 
sống bên cạnh những vị thần linh và những đấng tối cao Trong 
khi đó, Chăm Ahier (Chăm mà những nhà khoa học thường gọi là 
Chăm Bàlamôn) là một tín đỗ kiếng chịt bò, khi chất đi cũng hỏa 
thiêu nhưng chặt đầu lấy 9 miếng xương trán để làm nghị lễ nhập 
Kút”, thờ cúng tổ tiên (mu& kej, các vị thần linh dân tộc tộc như Po 


Nagar, Po Klaong, Po Romé, làm lễ Raja”, lễ hội Katé', tôn thờ một 


' Mah Mod, “Mấy nét về tín ngưỡng ở người Chàm”, Tạp chí 4n :ộc đọc, 


Số 04/1975, TT, Ó4. 


` Kur- Nghĩa địa của tộc họ mẹ của người Chăm Ahier, nơi được chón Ô 


miếng xương trấn của những người chết sau khi đã hóa thiêu. 

¿. Về [š Ra7z l múa. Xem chỉ tiết ở phần cuối bài. 
* Tễ hệt 2é là lễ tục lớn nhất trong các lễ của người Chăm È Ninh Thuận 
và Dinh Thuận, Lễ được người Chăm Ahier rổ chức tại các đến tháp Champa vào 
tháng 7 lịch Chăm nhằm để cúng các vị thần Chăm như Po Nagar, Po Klaong Garai 


và Do Romé. v.v... 
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số thân linh ở đền tháp Chăm (thần Siva) và thờ luôn cả thánh 
Alla (Awluah}. 

Như vậy, chúng ta thấy có sự khác nhau rõ rệt giữa Chăm Ahier 
và Bàlamôn hay Ấn giáo của Ấn Độ. 

Còn Hồi giáo là một tôn giáo lớn thế giới, phát sinh từ Macca 
thuộc Ả Rập Séoudie ngày nay, do vị giáo chủ Mohamed (571-632) 
sáng lập vào thế kỷ thứ VÌ sau công nguyên. Toàn bạ giáo lý của 
Hỏi giáo, tập trung trong kinh Koran, được xem là những lời của 
thánh Ala. Trên thực tế giáo lý này là những tín ngưỡng của bộ 
lạc Ả Rập kết hợp với một vài tín điều của Do thái giáo và Cơ 
đốc giáo. 

Trong khi đó, Chăm Awal/ Chăm Bani (Chăm mà những nhà 
khoa học gọi là Chăm Hồi giáo) là những tín đồ kiêng thịt heo, làm 
lễ cắt tóc đặt tên, lễ cưới, đám tang, lễ Ramawan (Ramadan)” nhưng 
họ không thờ duy nhất một thánh Alla và cầu nguyện mỗi ngày 5 lần 
mà họ còn thờ cúng tổ tiên, thờ các vị thần dân rộc như Po Nagar, Po 
Klaong, Po Romé và làn lâ Raja và lễ nghỉ nông ngiuệp... Đặc biệt là 
chỉ những tu sĩ Chăn Awal (Po Acar) mới cầu nguyện thánh Alla 
nhưng chỉ cầu nguyện trong địp lễ Ramawan. Họ được phép dùng 
Tượu rrong dịp cúng tế. Chỉ có một nhóm Chăm nhỏ Chăm Asulam 
(1slam) là cộng đồng Chăm có sinh hoạt tôn giáo gần giống như Hồi 


lò Hàng năm người Chăm Ahter thường mời tụ sĩ Chăm Awal đến nhà để làm 


lễ cáng Po Awlaoh (Alla) để cầu an. Trong lễ Raja của người Chăm Ahier cũng 
cúng Do Awlaoh. 

° Mad Mod, “MẤy nét về tín ngưỡng ở người Chàm”, Sđd, tr. 65. 

°- EM, Durand, “Les Chams Bani”, in 8ZƑO III (1903), tr. 54-4). Căn Chăm 
[san thì cũng chết chôn nhưng đo tu sĩ #J2#em thực hiện. Xem Bá Trung Phụ, Œ7ïa 
đình và Hân nhân của người (Chăm ở V7ñét Nam, Nxb VHDT, Hà Nội, 2Ô61, tr. l6ó— 
I?5; la Samad lan, Lý Du Sé, “Đạp Hỏi và các nghị lễ, tập quán của người Chăm ở 
TP Hồ Chí Minh”, Trong sách Phú Văn Hẳn (Chủ biên), /XX⁄ sống Văn hóa và .VÃ 
hội người Chăm Thành phấ HCM, Nxb VHDT, 2005, tr. 66— 73. 

Sakaya, tá hội của người Chăm, Sảd, tr. [19—126. 
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giáo chính thống. Họ thực hiện đúng những tập tục, kiêng ky, lễ 
nghỉ như trọng nội dung kinh Koran của Hỏi giáo thế giới. 

Như vậy chúng ta thấy, giữa Bàlamôn Ấn Độ và Chăm Ahier; 
giữa Hỏi giáo thế giới Á Rập và Chăm Awal/ Bani ở Việt Nam mặc 
đù có một số điểm chung nhưng giữa họ cũng có sự khác biệt tất 
lớn mà chúng ta không thể đánh đồng nó được về tên gọi cũng như 
nội dung và ý nghĩa của từng khái niệm danh từ để chỉ tín ngưỡng, 
tôn giáo của họ. 

Ngoài ra, khí nghiên cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm, một số nhà 
khoa học đã bổ quên một bộ phận Chăm Jat ở Ninh Thuận. Chỉ có 
mộc vài tác giả như Phan Xuân Biên, Trần Tiến Thành có để cập 
đến Chăm jat trong công trình nghiên cứu cửa mình nhưng lại cho 
rằng Chăm jat là Chăm Bàlamôn (@⁄. Thực tế, hiện nay bộ phận 
Chăm Jat còn tổn tại ở hai làng Chăm Ninh Thuận: Làng Bỉnh 
Nghĩa (Falei Bal Riya) và làng Phước Lập (Palei la Li—u), có khoảng 
500Ó người. Đây là một nhóm Chăm không theo tôn giáo nào mà 
chỉ theo tín ngưỡng địa phương, có nghĩa là chết chón không làm 
đầm thiêu như Chăm Bàlamôn và cũng không làm nghi thức tang lễ 
như Chăm Bàn, Họ không có tầng lớp tu sĩ (Basaih, Po Acar) trong 
công đồng như Chăm Bàlamön và Chăm Hồi giáo mà chỉ có thầy 
tín tgưỡng dân gian (ru urang, Gru tiap bhut) Họ có lịch riêng, 
không bị ảnh hưởng lịch Saka của Ấn Độ hoặc Haii của Hồi giáo để 
thực hiện lễ nghị cúng tổ tiên mỗi năm một lân vào ngày đầu năm 
gọi là (#ew mu e0 và lễ nghí đân gian khác như lễ cúng ruộng, đất 
rẫy, thần đất thần sông. Đây là mộc bộ phận Chăm quan trọng 
trong việc nghiên cứu tín ngưỡng, tôn giáo Chăm mà chúng ta 


không thể bỏ qua. 


L 


Dohamide, “Hỏi giáo tại Việt Nau", Búch ¿ñoa, số 193—194, tr. 57—50. 
Phan Xuân Biên (Chủ biên), 2n hóa CÌhzm, Nxb KHXYH, 1991, tr. 285; Trần 
Tiến Thành, “Vài nét về nguồn gốc và loại hình tía ngưỡng — tôn giáo cổ của 
cộng đồng Chăm ở nước ta", Tạp chí Meh/ên cúu Tön giío Số 6/2003, tr. 51. 
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Vì những lý do trên, trong nghiên cứu này, chúng tôi xin đề cập 
đến 4 nhóm tín ngưỡng, tôn giáo Chăm như: Chăm jat, Chăm Ahier 
(hoặc còn gọi Chăm Akaphiar/ Cham Matat Cuh), Chăm Awal (hoặc 
cần gọi Chăm Bani/ Bini/ Benli/ Cham Martai Dar), và Chăm AÁsulam 
(hoặc Cham Jawa/Tslam) thay vì 3 nhóm như Chăm Bàlamôn (Chăun 
Ahier), Chăm Hỏi giáo Bàni (Chăm Bàni) và Chăm Islam nà các 
nhà nghiên cứu thường đề cập từ trước đến nay. 

Ở đây cũng cần giải thích các thuật ngữ trên cho rõ. Từ # có 
gốc từ tiếng Phạn là jz7⁄4:a (hiện nay Mã Lai cũng thường dùng từ 
này) có nghĩa là “tự nhiên, trong sạch, tính khiết” (nature, real, 
pure)'. Vậy Chăm jr có nghĩa là Chăm gốc, “Chăm thuần, không 
tại hay theo tôn giáo mới du nhập” Thuật ngữ này có một số tác 
giả đã ngộ nhận. Chẳng hạn như trong từ điển Cam — Francais cứa 
E. Aymonler: Từ j# bên cạnh nghĩa là Chăm gốc, Chăm truyền 
thống, còn có nghĩa là Chăm Bàlamôn giáo (Brahnis). Sau này một 
số học giả cũng viết theo E. Aymonier, Cham ]at là Chăm Bàlamôn”. 
Lưu ý, người Chăm thường rự gọi Chăm Atier, Chăm Akaphir hoặc 
Chăm Matai Cuh để chỉ Chăm ảnh hưởng Bàlamôôn giáo, chứ không 
phải Chăm Jat là Chăm Bàlamôn như các tác giã đã viết. 

Chăm AÁwal và Ahier: 4w2a/ và 45zer là hai từ gốc Ả Rập. .Awz/ 
có nghĩa là “đầu tiên, phần đầu, sớm"”', người Chăm dùng từ này để 
chỉ những người cai đạo từ Chăm Ahler sang Chăm Bani trước tiên. 
Và từ /4jhz¿r có nghĩa la "sau, phần sau”' để chỉ người Chăm chưa 
cải đạo A/er sang Hỏi giáo hoặc chuyển sau cùng. Ở người Chăm, 


1, Gonda, San<krrr ra Imdonesí/a, [nternational Academy o£ India Cuiture, New 
Delhi, I973, tr. 97, Enghsh — ÀZalay IDJfcrronarg, Pelanduk Puhlicarions, ¿004, rmr. 506. 
? Bùi Khánh Thấ, 7P điểa Chăm — Liêu Nxb KHXH, Hà Nội, 995, tr. 196. 
*E, Aymonier, Jcrlonnare Cum — Franyañs Daris Public, EFEO VII, 1906, tr. 143. 
*- Phan Xuân Biền (Chủ bèn). l4n ñ2 Cbăm, Sdd, tr, 285, 
* English - Mfalay Dcrfonary, Sdd, tr. 52. 
® Enøglsh — Mfalay Dícnonar), Sảu, tr. 52. 
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trong triết lý hòa đồng tôn giáo của họ, hai từ z1wa/ và 4jzer còn 
dùng để chỉ “phái nữ và phái nam”. Chăm Awal thuộc “phái nữ” 
và Chăm Ahier thuộc về “phái nam” như hai mặt đối lập nhưng 
mang tính rhiếng nhất. 

Chăm Akaphir/Akapier: Từ này xuất phát từ chữ Kafir của Ả Rập 
để chỉ người không phãi là người Chăm Hồi giáo (non —- Mualim), 
người không tin đạo (unbeliever) và được xem là người bất trung (to 
consider as infidel). Trong từ điển Cam — Francais của E. Aymonier 
cũng chỉ ra từ a#aplZr là có nguồn gốc từ ⁄z/r của Ả Rập để chỉ 
người Chăm ảnh hướng Bàlamôn đối lập với Chăm Bàni — ảnh 
hưởng Hồi giáo. E. Aymonier viết: “Akaphir: [ar. 2/-#Èa/7r] les Cams 
brahmanistes de Annam, par opposition aux Cams Banis (ar. 5an?) ou 
musulmans”“ Trong văn bản Chăm, a2#ap¿zr cũng là danh từ dùng 
để chỉ Chăm Ahier — Chăm ảnh hưởng Bàlamôn, không theo Bani 
hoặc Asulam (Hồi giáo)!. 

Chăm Cuh là danh để chỉ người Chăm Ahier, ảnh hưởng 
Bàlamôn chết thiều ((2⁄zj: nghĩa là thiêu); Chăm Matai Dar là từ để 
chỉ Chăm Bani và Asulam chết chôn (ÀZ2:2/ JĐar có nghĩa là chết 
chòn). Những danh từ này ít dùng phổ biến trong văn bản Chăm 
nhìng lại phổ biến trong dân gian Chăm. 


Chăm Bani, Bini hoặc Beni là gốc từ Ả Rập nghĩa là: “đứa con 


” ö ` 2 té ^“ Ầ 
trai, tức là con của đấng tối cao” 


. Tuy nhiên, khi tiếp nhận từ bền 
ngoài vào, người Mã Lai và Champa đã biến nghĩa từ này cho phù 


hợp với chế độ mẫu hệ của họ. Tù ÖĐaø/, 8n: hoặc Ben? thay vì 


Xem Sakava, LẺ hậ! của người Chăm, Sảu, tr. 36. 

È English — Afalat fXerionary, Sảd, tr. 514. 

E. Aymonter, Ø/c/o00a07e Cam — 'rancars, Sảd, tr. 2, 

* Văn bản Chăm (VMSTI8), J2/2n Asuiam (Sự du nhập đạo lslam), tr. 2Ø, 


° E. Aymonier, “TÀc ham: and Theuw Relgtons, in ham uÍPrure — 
/iernri Parinenuer, Religfous CeremonIes and Superstfrons ö£ Chamna, White Lotus 


Press, 2ØOI, tr. 29. 
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mang nghĩa Ả Rập là "đứa con trai (phái nam)” nhưng người Chăm 
dùng từ này để chỉ “phái nữ — thuộc 4wa" và Mã Lai cũng vậy, từ 
Ban/⁄/Bmn; Ìại biến nghĩa thành nghĩa khác là “vợ, lấy ai làm vợ làm 
chẳng, kết hôn” để chỉ "phái nữ"” 

Chăm Asulam hoặc Chăm jawa: Đây là danh từ người Chăm tự 
gọi để chỉ một phần người Chăm sính sống ở Ninh Thuận, Án 
Giang, Tây Ninh, Thành phố Hồ Chí Minh... theo lslam chính thống 
do người Jawa (người Indonesia, người Mã Lai) truyền đến vào những 
năm sau thế kỷ XV. Danh từ này cũng được người Chăm dùng phổ 
biến trong văn bản Chăm nói về tôn giáo Asulam (Tslam}?. 

Tóm lại: Danh từ Chăm Bàlamôn, Chăm Hồi giáo (Islam) là 
những danh từ mà bấy lâu này do một số nhà nghiên cứu đã gán ép 
cho người Chăm trong công trình nghiền cứu cúa họ. Những danh 
từ này, còn thường được dùng bởi một số trí thức người Chăm ảnh 
hưởng Tây học, vì họ đọc một số công trình nghiên cứu do các học 
giả viết về Chăm bằng ciếng Pháp, Việt nên họ ảnh hưởng và bắt 
chước nói theo và cho đó là khoa học. Còn những tầng lớp tu sĩ, 
chức sắc (Basaih, Acar), tín đồ Chăm, những người bình đân hoàn 
toàn không biết gì về đanh từ Chăm Bàlamôn và Chăm Hồi giáo 
(Islam) là gì? Mà họ chỉ biết và tự gọi tín ngưỡng, tôn giáo của họ 
bằng chính danh từ của dân tộc họ. Vì vậy, kể từ đây để tránh việc 
ngệ nhận và hiểu sai về tôn giáo Chăm, trong nghiên cứu này, 
chúng tôi xin dùng đúng những danh từ riềng mà người Chăm tự 
gọi để chỉ tín ngưỡng, tôn giáo của chính họ, đó B: 

- Chăm Jac Danh từ dùng để Chăm gốc, Chăm truyền thống, 
Chăm theo tín ngưỡng địa phương mà chưa bị hưởng Bàlamôn 
giáo và Hồi giáo. 

—— EM, Durand, “Les Chams Ban:”, Sđd, tr. 5ó; Sakava, LA hội của người Chăm, 

Sđd. tr. 3é. 
*.. Engbsh - Malay Dictionarg. Sád, tr. 434, 
”.. Văn bản Chăm (VÀ4ST:I9) Krân gah lan asulam (Sự du nhập đạo lslam), tr. 28. 
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- Chăm Ahier (Chăm Akaphir hoặc Chăm Matai Cuh): Danh trừ 
dùng để chỉ Chăm ảnh hưởng Bàlamôn giáo. 

- Chăm Awal (Chăm Bani, Bini, Beni hoặc Chăm Mataì Dar): 
Danh rừ dùng để chỉ Chăm ảnh hưởng Hồi giáo. 

- - Chăm Asulam (hoặc Chăm ƒawa): Danh từ dùng để chỉ Chăm 


Hồi giáo (Islam) chính thống. 


Tín ngưỡng bản địa của người Chăm trước khi Bàlamôn giáo 
và Hồi giáo du nhập 


Chăm at 


Ở hai thôn Bỉnh Nghĩa (Palei Bai Rija) và Phước Lập (Palei lai 
Li-U) có khoảng 5000 người. Họ sống quây quần thành làng (pale1). 
Mỗi làng được hợp thành bởi nhiều tộc họ, khoảng 300-400 gia 
đình và tmmỗi gia đình từ ?-IÔ người Họ sống bằng nghề nông 
(ruộng, rẫy), chăn nuôi gia súc, săn bắn và hái lượm. Làng Phước 
Lập, trước năm 1975 nổi tiếng về săn bắn và hái lượm. Đến hôm nay 
họ vẫn còn lưu giữ tương đối tín ngưỡng truyền thống của họ mà ít 
bị lai tạp hoặc ảnh hưởng bởi Bàlamôn giáo, Phật giáo hoặc Hồi giáo 
như vùng Chăm Ahier và Chăn Awal. 


Khái niệm về tín ngưỡng người Chăm 


e«  JỪ triết lý vũ trụ (Sakkaral) đến sự hình thanh tín ngưỡng sơ 
khai — rhần (Yanz) của người Chăm. 

Văn bản Chăm còn lưu lạt 3 triết lý có liên quan đến việc hình 

thành rín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Đó là .Sakkazar Krân ka Nam máÈ 

mang kal 12k 'nói về sự hình thành đất đai con người và thần linh 


ì 


Văn bản Chăm (VMẾST, 13} Krân ba Nam máÄk mang Éä/ lệ (Tìm hiểu về 
và trụ thủa hồng hoang). 
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thủúa sơ khai, SzkÈkarz Fo Nhgøar nói về Chăm Ahlier ảnh hưởng 
Bàlamôn' và .S%sÈkakara¿ Đo Kuk, Krân ka lmân saong Acar nói về 
Chăm Awal và Chăm Asulam ảnh hưởng Hồi giáo”. Phần này tôi 
chỉ triển khai (Sakkara/ Krán ka Nam mâk mang kal lak nói về sự 
hình thành đất đai con người và thần linh thủa sơ khai trong tín 
ngưỡng Chăm. 

Sakkarai Krân Èa Nam mâk mang Èkaf lak có ghì lạt rằng, vũ trụ 
ban đầu là một cõi hư vô (e/a#), tối tắm mù mịt gồm có hai phần: 
Phần trên là cõi hư vò thuộc về trời (a#zj và phản dưới thuộc về 
đất (ranañ ra). Sau đó vũ trụ sinh ra thần trời (7o /angf#) — thần 
đất (Đo ranah ríya). Tù đó thần trời kết hợp với thần đất; thần mẹ 
kết hợp với thần cha mà sinh ra thần (yanø, muôn loài vạn vật (suk 


san và con người (adam}'... 


Hạ thống tâm lĩnh và tín nguông thờ đa thần. 


Từ triết lý trên, cho chúng ta biết rằng, từ đầu khai thiền lập địa 
người Chăm đã có khái niệm về thần mà họ gọi khái quát chung là 
vang hoặc Po vang. Dựa theo tư liệu trên chúng ta thấy có nhiều 
loại yang bên cạnh thần trời thần đất, họ còn có tục thờ những vị 
thần khác như thần sông, thần biển, thần lúa... Theo quan niệm của 
người Chăm, thần yang ngự trị trên khấp nơi, không những trên trời 
dưới đất, ở sông biển sâu mà còn ẩn hiện ở từng bờ sông và mỏm 
đá. Bên cạnh thần yznøg luôn giúp đỡ che chổ con người (Po yanø), 
người Chăm còn quan niệm có những loại thần gian khác luôn quấy 


phá, đe dọa con người mà họ gọi là: 5hu majaf (na) và abileh (qu)). 


Văn bân Chăm (VMST. 2U, Sz(arar Pồ na Nggar (Huyền thoại Po Ina Nagar), 

“ Văn bản Chăm (G. 45), Szkkara? Đà Kuk (Huyền thoại Po Kuk), Văn bản 
Chăm (G99), To 4p/aoä (Tuyền thoại Po Awlaoh); Văn bản Chăm (E. 27), krán Èka 
lmâm saong Acar (Tìm hiểu về tụ sĩ Imầm và Do Acar của đạo Awal). 

3 Văn bản Chăm (VMSI. 13) krân ka Nam máÁk mang kai fak (Tìm hiểu về 
vũ trụ thủa hồng hoang). 
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Do vậy ở họ xuất hiện nhiều niềm tín và rục cúng tế cho các thần 
loại ya»ø theo cách riêng của họ.. 

e«. Tục thờ cây và cắc con Vật 

Tín ngưỡng dân gian vẫn còn trang đời sóng của người Chăm ở 
Ninh — Bình Thuận, nhất là Cham ]at ở hai làng Bính Nghĩa và 
Phước Lập. Họ có nhiều kiêng cữ. Riêng thôn Bỉnh Nghĩa, kiêng 
thịt heo. Vì truyền thuyết cho rằng, làng này phụng sự vua Chăm Po 
Bm Thuer - mà Po Bín Thuer là kiêng ăn thịt heo như người Hồi 
giáo nên họ kiêng đến hồm nay, chứ không phải họ là tín đồ của 
Chăm Awal (Chăm ảnh hưởng Hồi giáo) ˆ. 

Người Chăm, còn có tục thờ đa thần như thân đất, thân sông, 
thần núi và thân biển và tục thờ tổ tiên. Do vậy, trong làng họ 
trồng cây to, kiêng ky cây râm có bóng mát lớn, vì cho tầng cây 
cũng có linh hồn và có thể là nơi trú ngụ của thần lính hoặc ma 
quỷ ám hại con người. Họ cũng kiêng cữ không đến khu rïìng rậm, 
không chặt cây to, vì rừng rậm là nơi trú ngụ của thần linh. Trong 
rừng còn có cây À⁄osrí là biểu tượng của nữ thần # A2gar. Họ 
không đến bờ sông lớn vắng vào ban trưa vì ở đó có vua nước ¿4u 
Za¡ sẽ ám hại con người. Họ cũng không được quổ trách thần lúa 
(yang sr), sợ lúa bay đi. Họ cũng cầu cúng nhiều thần đất, thần 
sông, thân lúa trong lễ nghỉ lễ nông nghiệp mà họ thường dâng 
cúng hàng năm như lễ /êw Đo Bium (cúng thần đất), lễ PĐađang 
Đadaí Tuen (lễ dựng chòi để trú mùa cày) và lễ Nưak vang padai 


matazn (lễ cúng lúa chởa])”. 


' Sakaya, “Hệ thống thần hnh và lễ tục Chăm”, rong sách /£ ñộ/ của người 


Chim, Sđd, tr. 241—25L 

? Theo là kể của La Xuân EĐhểm, 8Ô tuổi (đã mất), chên Bình Nghĩa — Ninh Thuận. 
Văn bản Chăm (VMST. 14), “Z4 kayzu Mosrr Mr: (Tìm hiểu về cây Mosrl); 
Văn bàn Chăm (VMST-_VHC. ĐT), #7án Layau A/osrï (Tìm hiểu về cây Mosrì). 

* E Aymonier, “The Chams and Thetr Religions", Sảd, tr. 46-49; Sakaya, "Hệ 
thống là nghị nông nghiệp", trong sách LÃ hó/ cửa người Chăm, Sảd, tr. 52—63. 
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Họ sợ thần sấm sét (Ông Ớzr4/m) nên luôn tôn sùng vị thần này. 
Do đó mỗi lần mưa ro, gió lớn có sấm sét, người Chăm luôn van vái 
ng Grâm phù hộ và đừng ám hại họ. Người Chăm tin rằng, Ong 
Crâm là thần chuyên phán xét và xử tội những người hung đữ. Vì 
vậy họ phải ău ở hiền lành để khói bị “ng Grâm” phán xét. Khi 
mưa to gió lớn có tiếng sấm, họ phải câu khấn Ởøø Grâm phù hộ và 
phải gọi thân sấm bằng một từ kính trọng, thân thương là “ng 
Grâm” (Ông Sấm ~ Thần Sấm). Họ cũng kiêng không được núp vào 
bụi cây lớn hoặc cây tre lúc trời mưa mà phải vội vã về nhanh. Vì 
cây lớn là nơi trú ngụ của loài ma quỷ và cây tre là nai ở của con 
rắn Kaching (uia Kaching)} Theo truyện kể, con rắn Ä2c//ng đã cả 
gan cắn chết con út của vua rồi chạy trốn vào thân cây tre. Cho 
nên môi lúc mưa ng rãm (thần sấm sét) phải tìm diệt rắn này. 
Do sự tích này, khi trời mưa nghe tiếng sấm người Chăm kiêng ky 
không được trú ở bụi cây, nhất là bụi tre'. 

Họ còn tôn sùng những con vật như thần thánh, kiêng không 
gọi thẳng tên con Voi, con Cọp, sợ con vật này giận đữ mà quấy 
phá con người. Họ phải gọi tên các con vật này bằng những từ thân 
thương, kính trọng như “ng Limân, Ong Nhnaong hoặc (ng 
Glaong (Ong Habien" (Ông Voi Ông Cọp hoặc Ông Cao, Ông 
- Thấp). Nếu lỡ có Voi, Cọp vào làng hoặc phá nương rấy thì cũng 
không được đánh, xua đuổi voi mà phải khấn vái, cầu xin bằng lời 
lẽ chân thành, kính trọng để Voi, Cọp vui lồng ra đi không quấy 
phá con người nữa: “/Ƒ/kau đ! Po anfÈ anak tacho pÌoh loy mì Baik" 
(Cầu xin thân hãy thương cho con cháu mà đừng quấy phá nữa)”. 

Trong làng họ còn kiêng một loại chỉm Cú Mèo (7m Ra¿). Khi 
chim này kêu trong làng và trên nóc nhà người đó là báo hiệu cho 


người sắp chết. Cú Mèo là biểu tượng cho điểm xấu cúa dân làng. Vì 


) 


Gihì theo lìn kể Trượng Vần Ngọt, 7E tuổi, thân Vĩnh Thuận — Ninh Thuận. 


? I2 Cầu khẩn khi gần voL cạp trong rừng, Ghi theo lời kể Trượng Văn Ngọi. 
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vậy, nếu ban đêm có loài chim này vào làng thì mọi người đều đồng 
loạt cất tiếng xua đuổi. 

Trong làng họ còn kiêng ky con nai, con đồ chạy vào. Nếu năm 
nào có những con này chạy vào làng thì năm đó là báo hiệu điềm 
xấu, đân làng sẽ mất mùa, tai ương dịch bệnh. Vì vậy, khi những 
còn vật này chạy vào làng rhì dân làng phải làm lễ tẩy uế làng gọi 
là lễ Đz⁄h paler 

«._ Tục thờ thần đất (Po Tlanah Rava) và thần phương hướng 

(Yang tr )rh) 

[%› quan niệm đất (/znah) cũng loại thần có lĩnh hồn, chủ nên 
người Chăm cũng thờ thần đất gọi là ñ 7Taaah Raya. Bất cứ làm 
một việc øì người Chăm cũng cúng đất đai gọi là “lew 7anah Raya" 
như lễ cúng ruộng, lễ dựng nhà... với lễ vật 5 mâm cơm, thịt gà, mợu 
trứng, được thực hiện hởi thầy cúng (Gru rang). Khi cúng đất đai 
bọ phải cúng thần phương hướng gọi làyang đar đ/V. Người Chăm 
quan niệm vũ trụ có 4 phương: đông, tây, nam, bác (ưu: 3È, pur p3) 
và 8 hướng: bắc, nam, đông, tây, đòng bác, đông nam, tây bắc, tây 
nam (, đa&, pur, pai, esan, aø/h, bayop, nayraty). Mỗi phương hướng 
đều có thân linh ngự trị và có quyền ám hại hoặc phù hộ con người. 
Họ kiếng cữ hướng Bác, vì đây là hướng của ma quỷ — hướng của 
người chết. F[ướng Nam là hướng của sự sống. Còn hướng Đótg (đối 
với Chăm Alhiier) và hướng Tây (đôi với Chăm Awal) là hướng của 
thần linh”. 

Về việc tục thờ thần phương hướng trong tín ngưỡng đân gian đã 


một phần ảnh hưởng triếc học 8 hướng của Ấn Độ, xem hướng Đồng 


' Văn bản Chăm (VMST. VIICĐK. 9), Mở thm baÏÌäap' aeUr *amá pc (Not về 
việc kiêng cữ động vật rừng vào làng), 
Văn bản Chăm (VMST. VHC4\, Krân +! cing PĐày Dịh (Tìm hiểu về các 
thần phương hướng). 
” Văn bản Chăm (VMST. VHC4), Krân Ea vang Dar Dịch (TÌm hiểu về các 
thần phương hướng). 
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là hướng thần linh — hướng mở đầu của sự vận động của vũ trụ và 
hướng Tây là hướng của Thánh địa Makque — ảnh hưởng Hồi giáo. 

«— Niềm tin và những kiêng ky về thời tiết 

Người Chăm kiêng cữ về thời tiết xẩu như trời đang mưa thì 
có nấng hoặc nắng mưa đan xen nhau họ gọi là J2/an pa-nidraÈ" 
hoặc “pa_-ndiak bingu rinaong, Đây là những điềm xấu báo hiệu 
về thời tiết xấu sẽ gây bệnh tật cho con người và mùa màng. 
Người Chăm kiêng cữ không cho trẻ em hoặc người ốm ra khỏi 
nhà trong những thời tiếc nắng nóng như thế này. Người Chăm 
còn tin vào sắc cầu vồng (zan»ro) Có thể nhìn vào sắc màu cầu 
vồng mà họ biết thời tiết sẽ mưa, bão lụt hoặc hạn hán. Người 
Chăm còn tin vào hiện tượng nhật thực và nguyệt thực (52m 
kran mắk rat balan thám kran mâk ;2¡ hare'. Đây là lúc thời tiết 
xấu, trẻ em Và người có thai kiêng ra khỏi nhà. Người Chăm có 
cả một cuốn sách để ghi chép vấn để này có tên là sách xem dự 
báo thời tiết mưa (hatau ha/anj. 

.Ắ Tần dư To tem 

Tín đồ người Chăm còn nhận thức rằng con người có liên quan 
đên các thực vật và động vật. Mộ số tộc họ của người Chăm không 
ãn rrái dừa, không ăn trứng gà, vịt, vì cho rằng tổ tiên của họ có 
lên quan đến đến động vật thực vật đó. Hiện nay trong người 
Chăm có phân chia hai loại tộc họ để thờ thần: Dòng núi (at2u ce#) 
thờ thắn Po Bar Gana (thuộc nữ thần), và Dòng biển (2rau /£2s/#) thờ 
Po Kura Mantuk (thuộc nam thần)". Đi theo với việc cúng thần này 
là mỗi rộc họ còn có kiêng ky riêng. Chẳng hạn, tộc họ ông Trượng 
Đạn ở thôn Bầu Trúc” thờ Dòng biển, kiêng không ăn trứng gà và 
thờ ngựa. Cũng ở tộc họ thỏn Bầu Trúc, có tộc họ bà Đàng Thị Nở 


—— 


' Văn bắn Chăm (VMST. VHC. G36), “ Krân ka atau hagan" (sách xem dự báo 
chời tiết mưa giỏ). 

?. Văn bản Chăm (VMST. LÙ, DànÈ ngan yang Raja ( Nghị thức làm lễ Raja), 

3 Trượng Đạn, 8Ô tuổi, trường rộc họ ä Bậu Trúc - Ninh Thuận. 


(5 - VHCNCAP8/T1 225 


thuộc Dòng biển kiêng không ăn trái dừa, vì rrái dừa là vật lễ dâng 
cúng chính cho tổ tiên (proj) của họ, 

e — Thuật trần rà ma, cầu mìay, trìmh yêu, ám hại và chữa Bệnh 

Người Chăm ở làng Bỉnh Nghĩa và Phước Lập không có thầy 
cúng chuyên nghiệp như Basaih ở vùng Chăm Ahier và Po Acar 
như ở vùng Chăm Awal. Họ chỉ có thầy ørư urang, một người biết 
chữ nghĩa, thuộc những bài cúng để tế lễ và kèm theo việc chữa 
bệnh bằng bùa chú cho dần làng. Họ mặc áo, váy và đội khăn màu 
trắng và kiêng cữ trong sinh hoạt hàng ngày như không ăn cơm chỗ 
thiếu ánh sáng, không ăn động vật chết, không nói bậy. 

Thuật trấn tà ma (/6a# ramraÈ) Ma thuật này được sử dụng phổ 
biến bởi thầy ru urzng. Nếu trong tộc họ người Chăm có người 
chết bình thường thì không có vấn đề gì, nếu người chết bất kỳ tử, 
chết xấu (mz/z/ sa£) như cọp bắt, cây ngã đè, tai nạn hoặc chết 
không có người chứng kiến (mara7 Bhaow) thì sau khi người chết 
chôn xong, đỏng họ phải mời thây r¿ orang để cột bùa, trấn tà ma 
gọi là /#a# £amrak để người chết khỏi đến quấy phá. Đó là loại bùa 
làm bằng một lá chì mỏng hình vuông nhỏ (2x2cm) được thầy khắc 
hình áønkar và lang kad2Ê” quấn vào một sợi dây để đeo vào cổ 
cho mỗi thành viên trong tộc họ. Mọi người tin rằng đeo bùa này sẽ 
trấn được tà ma và gặp may mắn. Ngoài những lá bùa bằng chỉ 
mồng, người Chăm jat còn đùng những lá bùa hình người vẽ trên 
vả( để treo trước cửa cho những ai hay bị ám 'nh ma và bệnh tật. 


Lá bùa này cũng do thầy ru „rang thực hiện với lễ vật đơn giản 


'. Văn bản Chăm (VMST -VHCĐK,5, Kaở»*a Jkak Tamra£ (Nghị thức cột bùa 
Tamrak) 
Jlomcar có wguễn gốc tư Cmkara là biểu trưng cho hình tượng triết học của 
Ấn Đà, /ang Ka¿»# hình vẽ bằng dấu chéo, hình tam giác trong bùa chú Chăm. 
Xem văn bàn Chăm (VMST.VHCDK 5), Kadha rhak ramrak (aoAk raÍek akhín 
pàkâ, fiunkar, Fang kadö»k (Những nghị thức giải bùa chú Nomecar, Lang Kad„Ê 
Chăm). Văn bản Chăm (VMST, VHC+), ÄXrân #Èa 71lomkan, lang ¿ad»t (Tìm hiểu 
vẻ hình tượng HỦomkan, Lang kadaÐ). 
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rượu, trứng, trầu cau, l nải chuối. Tùy theo loại ma hay quỷ ám hại 
và loại bệnh tật mà Gm rang có về hình bùa khác nhau. Nhưng 
loại hình này thường là những hình người cách điệu, những loại 
hình hom car, land2È, mặt trời, mặt trăng, trái đất và những con số 
chữ Chăm. 

Thuật cầu may mắn (/k2& canaw, pafh sang): Muốn làm ăn phát 
đạc và may mắn, người Chăm hay mời thầy øru urang đến thực hiện 
lê tẩy uế nhà cửa (ø2/5 sanø) và trấn bùa (/“a& canaw) trong nhà. 
LỄ vật dàng cúng đơn gin chỉ có 5 mâm cơm, 2 cott gà, rượu trứng, 
trâu cau, bánh trái. Thầy ru urang đọc kinh cầu may, vẽ bùa các 
hình homk*¿ar lang kadak, các chữ số Chăm ở tám phương bốn 
hướng, ê trước nhà và chỗ ngủ của gia chủ”. 

Thuật tình yêu (24p gun} Người Chăm có dùng ma thuật tình 
yêu nhưng không phẩ biến. Ví dụ, một số người con gái Chăm 
muốn bắt một chàng trai nào làm chồng hoặc chàng trai Chăm 
muốn lấy cô gái nào đó làm vợ nhưng không được, thì họ đến nhờ 
thây ru urang hoặc thầy Maduen (thầy võ trếng Baranârng) để làm 
bủa yêu. Lễ vật làm bùa yêu rất đơn giản, gồm rượu trứng, trâu 
cau, Í nải chuối và I cây nến.. Nếu làm bùa tình yêu cho con gái 
bất cơ trai thì thầy cúng đùng một lá trầu têm kẹp với một trái 
cau (ranu hal2), dọc và vẽ thần chú (in) homkar, lang kad2#, hình 
người - con trai) và dùng đầu đao (đ/aong haiah) khắc tên tuổi 
của chàng trai lên lá trầu. Sau đó đưa cho cô gái bỏ sẵn vào gốt. 
Khi chàng trai đến nhà cô gái chơi vào bạn đêm thì cô gái đưa gối 
để sấn bùa chú cho chàng trai đùng. Vì tục người Chăm, con trai 
chưa vợ hay đến nhà con gái chơi, tán chuyện vào ban đêm. Do 


vậy khi chàng trai đến, cỏ gái hay trải chiếu dưới sân hay trong 


Văn bản Chăm (VMST, VHC.4, om auöm4h sorak, adamâh sarak dĩ m°ang 
ka/ang kia d Øf tam (Những loại hình bùa chú; hình bùa trấn giữ ở cửa ngõ nha 
để qui khỏ: vào nhà). 


2 Văn bản Chăm (VMST. VHC. D t1I2), Az#øm4ñ (Bùa chú). 
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nhà để hai người cùng ngôi nói chuyện. Sau vài lần như vậy con trai 
đó sẽ ngã lòng yêu cô gái. Ngược lại con trai cũng vậy, muốn chiếm 
lòng cô gái ngay, họ cũng dùng bùa trương tự, nhưng bùa con trai 
luên đeo trước ngực khi đến nói chuyện với con gái. Những người 
dùng bùa tình vêu kiêng chui qua đây phơi đồ và đi qua những vật 
ô uếễ. 

Ma thuật ám hại (MZ2p ru: Muốn ám hại một người khác hoặc 
đối phương của mình, có một sế trường hợp người Chăm hí mật nhờ 
thầy cúng (ru uranø} có bùa phép và chữ nghĩa cao cường để ấm 
hại người đó. Thầy cúng thực hiện một nghí lễ bí mật bao gồm trâu 
cau, rượu trứng, cây nén và dao lễ (25aong hala#) để thực hiện. Ông 
dùng sáp ong để nặn một hình nhân giống hình đạng người muốn 
ám hại. Sau đó ông dùng chỉ vải để trói chân tay, dùng cây gai, hoặc 
kim đâm xuyên qua phổi, tím và miệng của hình người bị hại. Sau 
cùng, ông đọc kinh, khắc bùa chú và đọc tên tuổi của người bị hại, 
rồi bí mậc đem: hình nhân đi chôn ở góc rừng, ruộng hoặc thả trôi 
sâng. Sau vài ngày người bị hại sẽ bệnh và chết nếu không kịp xem 
bói để phát hiện và cứu chữa. Người Chăm tin như vậy. 

Ma thuật chữa bệnh (ruak hakik) pathak ruak hak/È hoặc Riícho 
tah ka urang): Thầy gru urang còn dùng ma thuật chữa bệnh kết 
hợp với những loại thuộc lấy từ một vài loài cây, hoặc nước Ìä có ếm 
bùa chú để chữa bệnh cho người và động vật. Nếu người bị bệnh cảm 
thì thầy cúng chỉ cần tô nước lã hoặc nước thuốc làm từ rễ và lá cây, 
sau đó đọc thần chú, vẽ bùa rồi cho người bệnh uống”. Nếu bệnh do 


người khác ấm hại (øøạp ru) thì phải mời thầy bói đến để tìm hình 


' Theo lời kể của cụ Từ Tàu, 8Ö (đã mất), ru Lzang thôn Phước Lập — Ninh 


Thuận (Tư liệu điển đã của Văn Món, 1997), 

? Văn bản Chăm (VMST ~ Cornell. UI), Á( danak pathah ka urang ruak ki/ep 
(Thuật chữa bệnh bằng bùa phép), tr. 6; Văn bản Chăm (VMST — VHG.DI6), 
#adha pathah raok mìara (kính đọc chữa bệnh đau mất); Văn bản Chăm (VMST ~ 
VHC.DM6), tu manyum jlh tak thang ra mụn. (Thuấc uống trị bệnh dường tiểu 
và các loại bệnh khác), 
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nhần mã người hại đã làm chôn ở đâu đó. Sau đó, họ phải mời một 
thầy Gru rang khác để giải bùa và làm nghị lễ tẩy thể cho người 
bệnh (5Ä sabh tuñ zz?) thì sẽ khỏi bệnh), Người Chăm còn dùng bùa 
chú để chữa trị cho động vật, như con trâu bị pghẻ lở nhiễm trùng, có 
đòi. thây ru ¿rang có thể đọc thần chú để chữa khói vết chương 
trong vòng 3 ngày. Sách Chăm còn ghi rõ điều này”, 
Niềm tỉn vào giấc mơ và tuổi tác (ngĩÈ lape! saong giang nasak) 
Người Chăm tin vào giấc mơ. Giấc mơ có thể báo trước cho con 
người điềm xấu và rốt. Từ đó, họ có thể định hướng hoạt động hàng 
ngày của họ trong cuộc sống. Nếu ban đêm ngủ mơ thấy điều gì 
không tốt thì người Chăm lập tức đến nhà thầy cúng ru urang để 


mở sách (pøơŠ s#han xem điểm xấu tốt. Trong sách ghi lại rằng: 


“Afayah nath hpei mboh hadïfp buic mbuk& đ! akaok dreí 
nan tra hadIn drưei ba harai tuei trang paken, mayah ndïh 
lHpe!r mñồoh také tamuh ngaok aÈaok nan thau đah sỉ hu 
panuec kudha giaih gian,mayah nh lpei mboh mbUk putrh 
nan thau dah drei apuh sak mịn, mayah nảih lpei mboh 


asa(h ngjÈ raong gep nan thau sf hu han?m phuer siam... ”Ẻ. 


(Nếu đêm nằm mơ thấy vợ mình bị rụng tóc thì có nghĩa 
là vợ mình đã đem lòng yêu người khác/ Nếu ban đêm nằm 
mơ thấy đầu mình bị mạc sừng là mình sắp có chuyện rắc 
tối sẽ xảy ra/ Nếu ban đềm năm mơ thấy đâu mọc tóc bạc là 
trình sống thọ/ Nếu ban đêm mình nằm mơ thấy ngựa đực 


và cái theo nhau là báo hiệu hạnh phúc sắp đến). 


' Văn bản Chăm (VMST -VHC. D55), Jhnak rcaow khing bikaf njaúp ru (nh 
chữa trị những người bị ấm hại; Văn bản Chăm (VMST —-VHC 146), Kađha raow 
takÀ mayak urang nợap ứu cï đref (Kinh tấy thể nếu biết ai làm bùa ếm hại mình) 

ˆ- Văn bản Chăm (VMST -VHC. DH4ó), gu éa Èabaw haÍaE mang (Thuật 
chữa rrâu bị vết thương có đòi). 

*- Văn bản Chăm (VMST4ù - EFEO), /knak ndịk fpei (Bài giải thkh vễ giác 
chiếm bao), Ôl liệu Kartim, Viện bảo ràng Thế giới Mã Lai, Malaysia cung cấp, 
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Người Chăm còn tín vào giờ khắc và tuổi tác gọi là Cang đi nasak, 
vì những yếu tố này có thể đem lại cho họ điều rốt và xấu. Trước khi 
đi làm việc gì quan trọng họ plúải xem giờ khắc, ngày tháng. Tùy 
người có tuổi hợp hoặc ky với giờ nào thì chọn giờ đó để tránh hoặc 


làm việc gi đó để cầu may. Sách Chăm có ghi lại điều này: 


“H tuak nasak ruÈ, ttuh tuÈ nam tUÈ đaiapan, kubaw, 
ruÈ pak tuÈ lfma, rúnaong tU& dua tuÈ kÍiaU, tup2y tuk pak 


sÌ 


tu la 
(Ngày giờ tuổi ky. Tuôi con Chuột ky vào giờ năm, giờ 
tám/ tnổi con Trâu ky vào giờ bốn, giờ năm/ tuổi Cọp ky 


vào giờ ba, giờ bốn/tuổi con Thỏ ky vào giờ bốn giờ năm), 


Ngày nay do sự tác động của cuộc sông hiện đại, sự phát rriển 
khoa học kỹ thuật và hệ thống bệnh viện, niềm tín về tín ngưỡng 
người Chăm bị phai nhạt. Họ ít cồn tín vào ma, vào việc chữa 
bệnh bằng bùa chú, bùa vẻ tình yêu và bùa dùng ám hại người 
khác. Tuy nhiên, rần dư tín ngưỡng vẫn còn ín trong tâm trí họ. 
Hiện nay có một số trường hợp bị bệnh mặc dù họ đã đến bệnh 
viện để chữa trị nhưng đồng thời cũng mời thây øzu urang đến 
nhà để cúng lễ. 

s»._ /ĩnì ngưỡng nông nghiệp 

Người Chăm là một cư dân nông nghiệp phát triển khá sớm mà 
hiện nay còn để lại nhiều đấu vết của các công trình thủy lợi tưới 


tiêu trên cánh đồng miền Trung như đập Do Linh (Quảng Trị), 


'_ Văn Bản Chăm (VMST.35-Cornell. U-EFEOVD, X7 /uak pasak tuk (ngầy giờ 
tuổi ky), rr, 4lÔ. 


? Người Chăm có lịch tính ngày, tháng, mờ gọi là Sakawi. Một ngày Chăm có 


8 giờ, mót giờ có 9Ö phút. Giớ đầu được tính từ túc Khoảng 6 giờ sáng (giờ mặt trời 
mọc) đến 7 giờ rưỡi. Xem Văn bản Chăm (VMST-Cornell. EFEO 2), Sakaw7 harung 
jhzer awaÍ (Lịch Chăm Ahier và Awal hỗn hợp), tr. lÔ6; Thiên Sanh Cảnh, “Lịch 
Chăm”, M7 San Phanrang, Số 1, 1973, tr, 14—]19. 
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đập Nha Trinh, đập Marên (Ninh Thuận). Họ càn là người khởi 
đầu một cuộc cách mạng xanh ở một số vùng ở Châu Á. Vì 
Charmpa chính là nơi xuất hiện lúa ngắn ngày (IÔÔ ngày) rất sớm, 
rồi du nhập vào miền Bắc Việt Nam gọi là lúa Chiêm, đến thế kỷ 
XIII được truyền qua Trung Hoa, tạo nên sự đột biến nông nghiệp 
ở vùng Hoa Nam —- Trung Quốc và cuối cùng du nhập sang 
Kelantan — Mã Lai gọi là Đz¿ Cempa vào những năm sau thế kỷ 
XV' Từ xa xưa nông nghiệp truyền thống của người Chăm (trừ 
người dân Phước Lập làm nương rẫy) luôn gắn liền với nghỉ lễ như: 
Lễ dựng chài cày (pađang paday tuan), lễ cúng ruộng lúa mới gieo 
(ew Pó bhum), lỄ cúng lúa làm đồng (padzy rok zí2n) và lễ mừng 
lúa thu hoạch (22-2 pađay togok lan). 

Bốn loại lễ trên có đặc điểm chung như nhau về thầy cúng lễ, lễ 
vật dâng cúng, hệ thống thân linh... Các lễ này do ông Cai mương 
(hanmmua 72) hoặc ông Từ (camane) hoặc ông Kadhar (chầy kéo đàn 
raban) thực hiện, Ngày cúng lễ là ngày thứ tư hoặc thứ bầy trong 
tuần. Lễ vật gỗm ÔI con đê hoặc ÙI cặp gà, 5 mâm cơm, rượu, trứng, 
trầu cau... Các vị thần linh được cầu cúng trong lễ này là các vị rhần 
như thần trời (Pö /2ng/@, thần cha (Đo yang am), thần mẹ xứ sở (o 
Xsgan, thần đất (Po Bhưm), thần núi (Po cơ#È), thần sông (Po ]Đ5Zrao 
7a), thần thủy lợi như Po Klong Garai, Po Rome và các vị khẩn 
hoang tiển hiền. Mục đích lễ này, họ cầu mong cho mưa thuận gió 
hòa, công việc cày cấy được suôn sẻ, mùa màng tốt tươi, dân làng sức 


khỏe, no Ấm. 


Ngoài lễ nghí trên, lễ nghỉ nông nghiệp. của Chăm Jat còn lễ đấp 
đập (yang neak Binak), lề chặn nguồn nước (kakap *kraong haiau), lễ 
cầu đảo (paiaø sai)... Tuy nhiên, những nghỉ lễ này đã bị ảnh hướng 


Trần Kỳ Phương, Bảo 7Tàng Pẻu Khác Chăm Đà Nàng Nxb Ngoạt Van, 
H-I18?, tư. 37; Abdul Rahman al-Ahmaui, "Champa in Malay Literature”, m 7e 
Cham Seminar, California Departmenr of Edueatton, Novembber, I993, tr. 1Ó6. 
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một phần nghị lễ của người Chăm Ahier và Awal sau khi đạo 
Bàlamôn và Hồi giáo xâm nhập vào Charnpa '. 

«Ö - Tĩn ngưỡng phôn thực (Eikei - Kumet) 

Theo tư liệu %3%##ara7 Chăm vừa dẫn trên, việc phần chía thần 
trời va thần đất; thần mẹ và thần cha để rồi cuối cùng hợp nhất 
các cặp đó lại với nhau chính l sự khái quát hóa đầu tiên, là tiền 
đề để hình thành cấu trúc lưỡng hợp, tín ngưỡng phồôn thực trong 
tín ngưỡng Chăm. Tín ngưỡng phần thực này chúng ta có thể thấy 
nhiều trong cuộc sống và trong lễ nghị cúng tế của họ. Tín ngưỡng 
này rõ nét nhất tục thờ thần mẹ Po Ina Nagar ở Bỉnh Nghĩa, I1 
tượng đá trơn rượng trưng cho thánh mẫu Po lna Nagar và Í2 phiến 
đá nhỏ tượng trưng cho những đứa con của bà. Trong nhà cửa có 
nhà cái (sanz ra) — nhà đực (sang mayau); trong tục cúng tế có thần 
núi (no yang coÈ) — thần biển (0ø yang tath/k) luôn có chén lửa — 
chén nước; màu sắc bao gồtu mầu nóng — màu lạnh (yguer — kiam). 
Biểu hiện đặc sắc nhất là hát đối đáp hên nam nữ (aZ+zoh pasa), múa 
nõ nưỡng (y2nz sr/) tronø tục cúng đầu năm ở làng Bỉnh Nghĩa. 

Tín ngưỡng phôổn thực bản địa người Chăm còn phát triển thêm 
sau khi đạo Bàlamôn và Hỏi giáo du nhập vào cộng đồng Chăm. Đó 
là các bệ thờ linga — yoni trong đền tháp Chăm, Linga biểu hiện 
bằng khối tròn tượng trưng cho dương vật (đực) và yoni biểu hiện 
bằng khối vuông tượng trưng cho âm vật (cái). Trong kiến trúc đền 
tháp còn có tháp lửa (sang gang apuj để thờ thần lửa và tháp cổng 
vừa là lối ra vào, vừa là nơi rước nước" tắm thần. Tu sĩ Chăm 
Bàlamôn bản thần là tượng trưng cho đực nhưng lại mặc áo dài 
trắng, búi tóc, đeo túi hình âm vật tương trưng cho cái; ngược lại tu 
sĩ Chăm Hỏi giáo Bàni bản thân tượng trưng cho cái nhưng đầu 


không để tác, trước cế áo có đeo túi hình đương vật tượng trưng cho 


' Văn Bản Chăm (VMST.3ó. VHC. KVML] Krán Èa pataw hamu, padhi 
rfhơng (Tìm hiểu về ruộng lúa, ương nước và những lễ cúng); Sakayva, Lễ hội của 
người Chăm, Sảd, tr. 55—83. 
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đực. Mạc dù bị phân chia như vậy nhưng giữa ru sĩ Chăm Ahiêr và 
tu sĩ Chăm Awal không tách rời nhau, tuy hai nhưng lại là một, 
chuyển hóa hội nhập lẫn nhau'. 

«. Sa/an øiáo (shamanism) 

Ÿang r43/akÈ” trong tín ngưỡng bản địa Chăm là một loại hình 
Saman giáo, chủ yếu điễn ra ở bà Bajau trong lễ cúng đần gian. Khi 
trong lễ cúng tế, bà Bajau bị thần linh nhập thì toàn thân bà run 
lên, người Chăm gọi hiệt tượng này là vang ra/zk. Khi thần linh 
nhập, bà Bajau thường mách bảo những điều tốt, xấu mà thần linh 
truyền đến cho đân làng như nói về việc thần linh nổi giận vì dân 
làng bị ô uế, loạn luân, chửa hoang, ăn cấp, người chết khiêng qua 
làng. Năm nào đân làng vi phạm những điều trên thì chân linh sẽ 
trừng phạt cả cộng đồng, không cho trời làm mưa, hạn hán, mất 
mùa và đới kém. Muốn tránh được tai ương, sự trừng phạt của thần 
linh thì dân làng phải cúng iễ tế thần để tạ lỗi và hứa với thần sẽ 
không bao giờ tái phạm nữa. Lúc đó thì thần mới ban cho mưa 
thuận gió hòa, khỏi bị hạn hán, bệnh dịch, dân làng sẽ được sức 
khỏe và mùa màng. 

Sau khi Bàlamôn, đặc biệt là Hỏi giáo xâm nhập vào Chăm thì loại 
hình Saman giáo người Chăm biến đổi và ính hưởng đậm Mã Lai. 
Bên cạnh bà Bajau làm nghề đồng bóng, thì xuất hiện thêm bà Raja 
và ông Ka-Ing (Ông Bóng) trong hệ thống lễ Raja. Dựa vào nhiều tư 
liệu cho biết, bà Raja và ông Ka—lng có nguồn gốc từ Mã Lai. Về sau 


' Văn bân Chăm (VMST- VHC), Yzng J2rí (Thần tình ái; Sakaya, "Tín 
ngưỡng phồn thực trong lễ hội Chăm”, rrong sách Sakaya, Lễ hồi của người Chăn), 
Sảđd, tr. 210—218, 


°* Kajak có gốc từ Sankrit là rajas co nghĩa “bùa chú, lên đồng”. Xem J. Gonda, 


6anskr1†+£ ín Imdonesza, Sảd, tr. 234. 

* Văn bản Chăm (VMST.3), /wa 'nafang, (từ điển Chăm Mã Lai nói về lễ 
Raja); Văn bản Chăm (VMST1U, Danak /naiang yak ba Ra¿a (Bàt giải thích về nghỉ 
lễ Raja); Văn bản Chăm (VMST.42), Dañkal Đarau Tnbai «aong na Baja (Truyện cổ 
về vua Tahai và Nai Bala). Văn bản Chăm (VMST-CAM. EFEFO. 14óa, 248), 
Mhilau lau Yang Tng (Truyện cổ về hai vị thần Po Halau lai và Yang Ïng). 
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hình thức lân đồng nhập bóng của ông Ka-lng trong lễ Raja Chăm 
phong phú và hấp dẫn hơn bà Bajau trong lễ nghi dân gian cũng 
như lễ nghi ở đền tháp Chăm Ahier. Những yếu tế nghi lễ, tục 
cúng, những cung văn, khúc nhạc, lời ca, điệu múa, sự hòa âm phối 
khí của nhạc lễ, khói trầm hương bay nghí ngút trước bệ chờ, tượng 
thờ, những lời cầu khấn và chấp tay cầu nguyện của đân lăng là 
những yếu tố tổng hòa tạo nên hiện tượng hóa thân của bóng đồng 
của bà Bajau, bà Raja và ông Ka-Ing trong loại hình tín ngưỡng, 
Shamanist của người Chăm. 

-ÖỎ  7hờ cúng tổ tiên 

Khái niệm tổ tiên (nuk kej) của người Chăm at là những lính 
hồn của người chết có cùng máu mủ và dòng tộc khi chết đi cùng 
chôn chung một nghĩa địa gọi là 7anal đar manUis mataE 

Tổ tiên /(mu& ke) của người Chăm Ah(er và Awal là những linh 
hồn của người chết có cùng máu mủ, đồng tộc, cùng thờ chung một 
?7etr 4rấu và khi chết đi cùng chôn chung một nghĩa địa gọi là Kớr 
hoặc Ghur. 

Người Chăm Jat khi chết đi được chôn cất đơn giản gọi là marai 
đar không làm đám thiêu (2n cuÈ*) như người Chăm Ahier và 
cũng không lầm nghỉ thức chỗn cất long trọng (pađZh?) như người 
Chăm Awal. Do vậy, họ không có Kur hoặc Ghhur như người Chăm 
Ahier và Chăm Awal. Khi người Chăm Jat chết, chỉ có thầy ru 
rang và người thân làm tang lễ, Người chết chỉ nằm trong một 
mái che nhỏ gọi là Bz2È arhau khoảng vài tiếng đồng hồ rồi đem 
đi chôn. Người chết được Gru Llrang làm lễ cho ăn, cho nước uống 
(fa/ek 7a), tắm, liệm áo trắng 2 bộ, rồi bó vào chiếu cổ (c#ew banø 
đem đi chôn tại một nghĩa địa thuộc dòng họ mẹ trong làng, Khi 


người chết vừa tắt thở, thầy ru urang chỉ đọc kinh gửi lính hồn 


' “Saman giáo trong tín ngưỡng và lễ hội Chăm”, Tạp chíVăn hóa Đán gian, 


Số 5Š (83)/2002, tr.95—198, 
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người chết cho thần đất (payua a7 po tanah raya). Kể từ đây người 
chết không được cúng lễ øì nữa, chỉ mỗi năm họ mời cúng một lần 
vào địp cúng tế tiên (lew ;zmu&k ke. Nghỉ thức tang lễ này vẫn còn 
được lưu giữ ở người Chăm Ahier đối với người dưới 18 tuổi. Và 
đây được xem như tàn dư cúa tín ngưỡng bản địa còn lưu lại trong 
đám tang của người Chăm Ahier trước khi họ chịu ảnh hưởng 
Bàlamôn giáo. 

Mỗi năm người Chăm ]at còn cúng tổ tiên một lần gọi là (/ew 
muk keÐ) vào tháng đầu năm của lịch Chăm. Khác với Chăm 
Ahier và Chăm Awal sử dụng lịch Sakawi (lịch ảnh hưởng Ấn Độ 
và Hồi giáo) cúng tổ tiên vào tháng 7 và Ramawan vào tháng 9, Lễ 
cúng tổ tiên (muk ke) của Chăm jat đơn giản, chỉ cúng tại gia 
đình với 5 mâm cơm (/2mâ sa/2o zrhe0. Mỗi mầm cơm có cơm, 
canh, thịt gà, dê luộc. Ngoài ra còn có bánh trái trầu cau, rượu 
trứng... Thây ru urang hoặc bô lão trong làng sẽ cúng mời tổ riên 
ông bà, thần đất thần sông, những vị anh hùng đân tộc văn hóa 
như Po Ina Nagar, Po Klaong Garai, Po Rome... 

Nghi thức lễ cúng tổ tiền (7w mì2£ keƒ) này vẫn còn được người 
Chăm Ahier và Chăm Awal lưu giữ trong dịp lễ Kate và lề 


Ramawan (Ramadan) hiện nay. 


Sự du nhập Ấn Độ giáo - Phật giáo và sự biến đối tín ngưỡng 
bản địa của người Chăm. 


SỰ du nhập Ấn tụ giáo — Phật giáo 


Với điều kiện địa lý thuận tiện, nằm ở dọc biển miền Trung, 
trung tầm của ngã đường Đông Nam, Champa để đàng tiếp thu 
và ảnh hưởng văn hóa từ bên ngoài. Từ thế kỷ thứ IĨ với sự giao 
lưu phát triển mạnh trên con đường tơ lụa từ Ấn Độ đến Trung 
Hoa, cùng với các bán đảo Mã Lai, Champa trở thành nơi đừng 


chân lý tưởng của những thuyển buôn và những nhà truyền giáo 
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ở nước ngoài. Đây là điều kiện thuận lợi để tôn giáo đu nhập 
vào Champa. 

Hầu hết các tác giả người Pháp mà tiêu biểu là G. Maspero và 
J. Roisselier cho rằng, ngay từ thế kỷ TI—TV, Ấn Độ giáo và Phật 
giáo đã ảnh hưởng đến Chamtpa. Điều này được biết qua bia đá Võ 
Cạnh khắc bằng chữ Sanskrit được phát hiện tại Khánh Hòa”. Tuy 
nhiên mãi đến thế kỷ VI Ấn Độ giáo mới định hìnÏt rõ nét qua 
công trình kiến trúc tôn giáo ở Thánh địa Mỹ Sơn để thờ các ví 
thần Siva, Brahma, Visnu. Còn Phật giáo xuất hiện ở Champa rõ 
nhất vào thế ký VII-XIX mà vương triểu Đồng Dương với tượng 
Phật /okeshavara là tiêu biểu. Các nhà khoa học còn cho rằng thời 
kỳ Hoàng Vương Ấn Độ giáo và Phật giáo song song tồn tại Ở 
Champa nhưng bao trùm lên tất cả, Champa bị ảnh hưởng đậm 
nét Ấn Độ giáo'. 

Qua 129 bia kí còn sót lại cùng với các nhóm đền tháp Champa ở 
Mỹ Sơn, Bình Định, Nha Trang, Phan Rang các nhà khoa học biết 
được tư tưởng, triết lý Bàlamôn và Phật giáo của người Chăm. Họ 
thường xuyên tổ chức lễ cúng tế đền tháp theo nghỉ thức Bàlamôn, 
lập thánh điện lớn để thờ Phật, các vị thần linh và những tượng 


thờ cúng tế có mang tên Án Độ, sử dụng lịch Saka của An Độ để 


` Anthony Reid  "Champa In the Southeast Asian Martimuee Šysem”, trong 


Charttny The Shape ðaf Early Modern .S»urheasf ra, [nstttuce of Sautheasr Asiat Studies 
Singapore, Bangkok- Prnted mì Thailand by OS. Pnnting Hous, 200, tr. ~45, 
Majumdar, #đrưiu Cobioaies ín che Far Fasrg Greater Tndva S%cìcty Public, Newdehh, 1963, 
tr. 8-9; Aymonier. E, 4 7chames et Leurs Nelgfoins Paris: Leroux, l9, tr. I—2. 


4 


^ 


Xem Coedes, Georges, "The date o( rhec Sanskrir mmacription of Vo Canh”, 
HIO ló, I940, tr, 484—488; Karl-llein: Golzo (ed), Jngcripfons öÊ Cànypa, Shaker 
Verlag, Aachen, 20Ô4, tr. l—2, 


*G, Maspero, Le #oyaume de Champa, Van Dest, Paris, 1928, Sđd, tr. 9—17; 
}]. Roisselter, “The Art of Champa", in ham Ars River Books Ltd publisher, 
Bangkok, 2ÓÔI, tr. 34—3. 
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phục vụ tôn giáo.. Tuy nhiên những di tích đến tháp ấy chỉ ghi lại 
những cuộc hiến tế và việc sinh hoạt tôn giáo cung đình của nhà 
vua. Vì vậy những nhà khoa học đã nhận định răng Balamôn và 
Phật giáo Champa chỉ phát triển một thời ở tầng lớp hoàng gia, đặc 
biệt ở phía Bác Chatmepa (Quảng Nam, Đà Nẵng, Bình Định). Người 
Chăm bình dân không quyển theo tín ngưỡng của vua chúa. Tuy 
nhiên, một điều không ai phú nhận rằng, sự du nhập của Ấn Độ 
giáo và Phật Giáo đã làm biến đổi sâu sắc tín ngưỡng bản địa của 
người Chăm. Tôn giáo ấy đã sản sinh ra tín đỏ, triết lý, đến tháp, 
nghỉ lễ, lời ca, tục cúng tế ở người Chăm bản địa. 


S biến đổi tín ngưỡng bắn đĩa của người Chăm «sau khi Bàlamôn đến 


e_ Từ triết lý vũ trụ Sakkarai Nam mâk pajileng ranah raya (khai 
thiên lập đĩa) của Chăm jat đến triết lý Sakkarai Po na Nagar 
của Chăm .41hfer - ảnh hưởng Bàlamôn 

Sakkarai Po ma Nagar là một cầu truyện sáng thế liên quan đến 

các vị thần, tu sĩ, tục cúng tế của người Chăm Ahier đang thờ 
phụng ngày nay. Tư liệu viết răng: Po Ina Nagar được gọi là “Po 
parao kumey" (vị vua đàn bà)" hoặc Muk juk (Bà Đen). Po Ina 
Nagar tỪ cõi trời giáng thế xuống trần gian (Pazo eneÈa?) nhưng 
có đến “9? người chồng và 36 người con tượng trưng cho 37 màu 
máu, 37 màu máu biến thành 37 loại giếng cây trồng, vật nuôi và 
các loại lễ tực cúng các vị thân khác (Po /na Mhgar 37 bar tarah, 
rarah nỉ tabfak klau pÌuh tajth bai mara..). Mỗi bộ phận của cơ thể 
của nữ thần còn là tượng trưng cho từng bộ phận của vũ trụ. Nữ 


Thần Po Ina Nagar có 8 cái bùa phép (đ2/apan rakai sarak). Mỗi cái 


TP, Mus, na Seen From 1he East: India and Inhgenous Culs n Champa 


(Translate Írom the French by I. \W. Mabbetr), Àonash Paper on Sou(heast, No. 3, 
1975, 62 trang. G. Mlaspero, Fe Royaume de Chamna, Sảỏ, tr. 9—4O; ]. Boisselier, '”ˆ he 
Arc of Champa”, Sđad. tr. 32—63. 


? Vạn bản Chăm (VMST. 21), &Èkk*arai Pb na Nagar (Huyền thoại Do Ina Nagar). 
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bùa Pa Ina Nagar tạo lập ra trời đất, mặt trời mặt trăng (yang 
haret, gang baian), chân thể con người, tạo thành Chăm Ahiet, 
Chãm Awal. Po Ina Nagar còn tạo ra lịch pháp. Tư liệu còn viết 
đến sự đấu tài giữa thần Mẹ (7o na Na2gan và thần Cha (Đo 
Yang /1n4) trong việc tạo dựng vũ trụ. Po Ina Nagar thắng thế, 
vì vậy Po Ina Nagar lại sinh ra thần Cha (Ð2 Yang Am4), thần 
Siva (Ong S7bzryon), và sinh ra 9 vị thần khác cùng các vị vua 
Chăm để cai quản đất nước (Po na Abøar rrun salipan vang øroh 
padang nagar pale)) `. 

Từ câu truyện khai thiên lập địa (S&£#zra/ Nam mãk pa/7eng ranah 
raya) đầu tiền Chăm đã trình bày ở phần đầu đến đến truyện huyền 
thoại Po Ina Nagar (5a€kara? Ho na Nhga) chúng ta thầy có sự biến 
đổi về nội dung. Nếu như truyện khai thiền lập địa ban đầu chỉ nói 
về vũ trụ hoang sơ (eja#), về con người (ađam) các thần trời, thân đất, 
thì huyền thoại #2 ma Magar có nói đến vì thần tôi cao của 
Bàlamôn giáo là 572ayong (Siva), tụ sĩ (Basaih) và lịch pháp (Saka). 
Qua nội dung 5S3##2r27 nầy, các nhà khoa học nhận biết: Po Ina 
Nagar có liên quan đến nữ thân Bavari — vợ thân Siva cúa Ấn Độ. 

e. - Hệ thống thần nh của Chăm Ahier 

Ngoài các vị thần cha (› yang am), thần trời (#2 /anz/@, thân 
đất (T» rana4 raya), ở người Chăm Ahier xuất hiện thêm các vị thần 
Po Ina Nagar, thần Po Ginuer Mantri, Po Aulawh (Alla), Po Klaong, 
Po Rome mà đến hóm nay họ vẫn còn thờ cúng ở đền tháp, thánh 


đường... 


'- Văn hản Chăm (VMST. 21), %skÈarai Po na Nagar (Huyền thoại Po Ina Nagar). 

ˆ-E Aymonter, “The Chamgs and Their Religions", Sdd, tr. 34; Sakaya, “Thần 
Mẹ xứ sở của người Chăm”, trong sách Ngô Đức Thịnh (chủ biền) 7/322 mẫu và 
hình thức Saunan giáo cỦa các tộc người Viật Marmn và Cháu Á, Nxb KHXH, Hà Nội, 
2004, tr 196—219. 


\ 


14|~241. 


Xem “Hệ thống thần linh” trong sách Sakaya, Lễ hội của người Chăm, Sd¿ 
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e— Tu sĩ Basaih và kinh tế l của người Chăm Ahrer 

Bên cạnh thầy øru „rang của Chăm Jat, ở người Chăm xuất hiện 
một tầng lớp tu sĩ Basaih để chuyên phục vụ các nghi lễ cúng tế 
đền tháp và tang lễ cho người Chăm Ahier — ảnh hưởng Bàlamôn 
giáo. Tu sĩ ngày xưa là tẳng lớp cao trong xã hội Chăm Ahier, đứng 
sau giai cấp hoàng øia, quý tộc gọi là /Z2/a2u Danang có nhiều đặc 
quyền đặc lợi được ghi khắc nhiều trên bía kí đền tháp. Tu sĩ là 
cha truyền con nối. Muốn trở thành tu sĩ để cúng đám tang, lễ nhập 
Kut và các nghi lễ ở đến tháp, phải có nhiều kiêng cữ như không 
được ăn thịt bò, nai, lươn, ếch, giông, cá tre, đu đủ, bí đao, sung, rau 
sam và động vật chết. Tu sĩ để tóc dài, rồi búi lên, mặc trang phục 
riêng và học nhiều kinh kệ (G42 bac bañk Tanah, Ởa! bac apaoÈ 
baoÄ lngâ, Cal bac brah đhua.) và phải qua nhiều cấp bậc như 


2 


nd*ưng akaok, leah, puah, tapah mới trở thành Po Adhia (Cá sư) 

Ở tu sĩ, chúng ta dê nhận thấy sự ảnh hưởng Ấn Độ giáo và 
Phật giáo qua trang phục, kinh hành lễ. Bằng chứng, trong nghỉ lễ 
lên Tapah và Po Ahia đọc kinh được viết xen bằng chữ Chăm và 
Phạn ngữ. Po Tapah, Po Adhia/athia nằm thiền trên gạo trắng 
(ndik đi brah phue/)', và Adhia cũng bắt nguồn từ chữ Phạn ngữ gọi 
là “thiền” (yoga). Dạc biệt khi hành lễ, tu sĩ hướng mặt về hướng 
đông và đọc chữ Homear (Omkara) của Ấn Độ để khai kinh Š, 


'G. Maspero, Le Ñoyaume de Cham na, Sdd, tr. L1. 


Văn bản Chăm (VMST. 14), Kran Acar, Baezh (Tìm hiểu về tụ sĩ Acar và Basaih). 
Cabaron, À, Mouvefles recherches sur les Chan»x Public. EFEO TI, Paris, 1901, 
tr. 43-172. ỉ 

* Văn bản Chăm (VMST1) Dan ragaok Tapah, (Kinh lễ tôn chức phó cả sư). 

"Văn bản Chăm (VMST.U), nak lang vah ka ndam cuk (Những bài giải 
thích về đám tang Chăm). Xem thêm Thiên Sanh Cảnh, “Đám Tang Chăm 
Bàlamôn”, Nội san Đhanrang Số 2 /1972, tr. I— 17, Số 3 7/1973, tr. 9—14; và Số 4 /1973, 
tr. [5—l9; Sử Văn Ngọc, "Dám tang Chăm Bàlamôn”, trong Mứng Vấn đề 32.: rộc 
học ở Miễn Nam Việt Mam, tập lL (bàn in Ronéo), Viện Khoa học Xã hội tại 
Thành phố Hà Chí Minh, 1978, tr. 171 — 1835. 
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. _.ẨS/ biến đổi và nh hung Bàlamôn và Phật giáo truong nghĩ lê 
vòng đời người của người Chăm Ahier 

Nếu như trong nghi lễ vòng đời người của người Chăm [at chưa 

ảnh hướng nào yếu tố bên ngoài nhưng khi Bàlamôn du nhập vào 

Champa thì nghí lễ vòng đời người của người Chăm ít nhiều bị 

biến đốt, Đặc biệt trong đám tang Chăm Ahier (nzn cu#) và nghì 


ê nhập Kut. Nếu đấm tang của người Chăm at chỉ đơn giản làm 


— 


lễ chôn cất đơn giản trong vài tiếng đồng hỏ thì lỄ tang của người 
Chăm Ahier là cử hành đến 4 ngày và được thực hiện bởi tu sĩ 
Basaih. Đám tang Chăm Ahier còn có sự phân biệt giai cấp. Tùy 
theo dòng họ bình dân hay quý tộc thì người Chăm Ahier được cử 
hành tang lễ khác nhau. Chung qui lại đám tang Chăm Ahier có 4 
ngày, từ cách xếp đồ vật, đến nhà táng, đến đòn khiêng người 
chết ra giàn thiêu đều tái hiện lại qui trình của con người trong 
khiếp luán hồi: chết là bắt đầu sự sống mới ở kiếp sau. Người 
Chăm gọi triết lý này là luân hồi (⁄2/2n Øz7/enø) Đám tang Chăm 
thể hiện đầy đủ tư tưởng luân hồi của Phật giáo - Bàlamôn giáo, 


tư liệu Chăm viết: 


“Kajang nan sadah toh kA HAHLS matian mịn, manUIs 
matat nan ka sadah tok ka anak Íam+n mín, «alapan abaoh 
hatau øm "3n ka sadah toÈ ka salpan baln nữn, hare! ha 
nao cu*, pakUan nao matâh gian ka padar akqok mânu/s 
atal nan ka sadah rok ka anak laman paylen4 akaok manâk 
mn, hareí cu nan sadah tok ka anak liman tabatk mứn ..”Ủ, 

Tạm dịch: Rạp lễ tang tượng tưng cho người mang thai/ 
Thị hài người chết nằm trong nhà lễ là tượng trưng cho 
thai nhi trong bụng mẹ/ Chín hòn đá kê làm ông ráo nấu 
thúc ăn cúng lễ bên ngoài nhà táng là tượng trưng cho 
người mang thai chín cháng/ Ngày khiêng chì hài đi làm lễ 


L. Sách vừa dẫn. 
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chiêu, khi đi nửa đường người Chăm cho xoay đầu giàn 
khiêng, xoay đầu người chết để đổi hướng là tượng trưng 
chơ thai nhi xoay đầu trong bụng mẹ sắp được sính ra/ Khi 
thí hài đặt Íền giàn thiêu, lửa bốc chấy, thiêu thi hài là 
tượng trưng cho đứa trẻ bắt đầu sinh ra ở kiếp khác... 


Yếu tế Bàlamớn còn biểu hiện rõ nhất trong đám tang Chăm, đó 
là tu sự luớn cầu Homecar — biểu tượng triết lý Bàlamôồn trước khi 
hành lễ; ở đòn khiêng người chết trong đám tang còn trang trí 
những hình vẽ bùa chú, con vật thiêng liên quan đến huyển thoại, 
tuyên thuyết Ấn Độ giáo như hình #omecar (Omkara), bò Kap// (bò 
Nandin), Cửn rnâk, im hãng (biến thể của chím thần Garuda) và 
cuối cùng khi ngọn lửa thiêu bát đầu rực cháy thị thể người chết 
trên giàn thiêu, tu sĩ đọc kinh cuối cùng để tiễn đưa người chết lên 
thiên đàng và bò Nandin — vật cưỡi của thần Siva sẽ chở linh hồn 
người chết đến vùng đất thánh, đó là bên dòng sông Hãng của Ấn 
Độ (ragaok jalan thuer laøa, tanah epan)". 

Tư tưởng Bàlamôn còn ảnh hưởng trong nghĩ lễ nhập Kut Chăm. 
Sau khi thiêu xong, người chết được lấy 9 mánh xương trấn để làm 
nghí lễ nhập Kut. Nghi lễ này do tu sĩ Basiah thực hiện. Bao trùm 
nghi lễ này, đó là sự ảnh hưởng Bàlamôn giáo bằng tục cúng Po 
Ginuer Mantri (Siva) của Po Adhia (thầy cả sư). Trong nghỉ lễ nhập 
Kut những vật lễ khác của Po Adhia dùng để hành lễ có liên quan 
đến thần Siva gọi Baganraec (piareau sacrificiel ảang thờ ở các thấp 
Chăm. Trong Baganrac có hình bò Nandin (Kap/) bằng gỗ, dao gãm 
(đhaong hahh), chùm hoa (ñ/ñngu pak coh), chém dâu đừa (pangín 
ma-rn/ák l—u), gương (kar4), lược (rarh)” Đó chính là những vật 


Siva vẫn cầm mà chúng ra thường thấy ở tượng điêu khắc thần Siva 


!. Sách vừa dẫn. 
? Cabaton, A, Mouvellzs recherches sur Íec Chams Sảd, tr. 54-6I. 
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Chăm và Ấn Độ ở vài đền tháp Chăut', Đó là những tàn dư, những 
đấu ấn của Siva mà Po Adhia đang lưu giữ để dùng cho việc thực 
hiện trong nghỉ lê nhập Kut Chăm Ahiar. Trong lễ nhập Kut, Po 
Adhia còn tái hiện hình ảnh thần Siva là đâu quấn khăn trắng thành 
những cuột tròn nhiều tầng (tương tự như búi tóc Siva trong thần 
thoat Ân Dộ)”; cay cầm lưỡi hái, dao găm, chùm hoa, ngồi trước bàn tổ 
để làm lễ gọi là br22 ma — một nghỉ lễ bắt nguồn từ cặp bản ngã và 
tiểu ngã (Brah man — Ácman) trong giáo lí Hinđu” và sau cùng đọc 
kinh ban phép cho người quá cế vào lễ nhập Kút - về với tổ tiền '. 

Nói chung, nghĩ lễ vòng đời người của người Chăm, đặc biệt là 
đám tang và lễ nhập Kút đã biến đổi sâu sắc sau khí Bàlamôn và 
Phát giáo du nhập vào Champa. Sự ảnh hướng, đan xen giữa 
Balamôn và Phật giáo trong hai nghí lễ này khó mà có thể tách 
bạch. Vì vậy, có thể. nói rằng: 7n ngưỡng, tôn giáo Chăm ảnh 
hưởng ¿1 n FÀộ giao 4 chính xác hơn cái mà chúng ta nói như bấy 
lâu nay là ảnh hưởng Bàlamôn và Phật giáo. V2? Á n Độ giáo cũng là 
tôn giáo dung hòa øIữa Bàiamôn và Phát giáo. 

«._ Hệ thống nghỉ lễ đần thấp 

Ấn Độ giáo du nhập vào Chamtpa đã sản sinh ra nghí lễ hội hè 
và đền tháp. Hầu hết tháp ở miễn Trung đều xây dựng để thờ các 
vị thần Ấn giáo như Siva, Brahma, Visnu.. Các đền tháp Chăm ở 
phía bác Champa như nhóm tháp Mỹ Sơn, Bình Định, Khánh Hòa, 
người ta không biết ngày xưa họ cúng tế như thế nào? Riêng tháp 


Xem hình rượng Šiva trong điều khác Chăm và Ấn Độ trong sách J. Botsselier, 
“The Art oÍ Champa”, Sảd, tr. 31—13/, 


“ Xem Nguyễn Thừa llIÿ, 73m: hiểu vặn hóa Ấn Ðð, Nxh Văn llóa, Hà Nội, 
198, rr. (Ío~l11. 


? Át man — Brah man — đây là khát niệm gốc, cơ bản của toàn bộ giáo lí 


Hinđu, xem Nguyễn Thừa Hỷ, Sđu, tr. ?L 


* Xem §akaya (Văn Món), “Hình tượng Siva trong các nghỉ lễ người Chăm 


hôm nay", Trong Khoa học và Phát rriển, Sk Khoa học Câng nghệ và Môi trường 
Đà Nắng, Số 62/1994, 
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Chăm ở Phan Rang như tháp Po Klaong Garai, Po Rarne, ngoài việc 
thờ những vị thần Ấn giáo, người Chăm còn kết hợp để thờ các vi 
thần anh hùng văn hóa và anh hùng đân tộc của họ. Hiện nay, ở 
đền thấp này họ vẫn còn thờ cúng nhiều nghi lễ, hội hè”. 

Hệ thống lễ hội liên quan đến đền tháp Chăm bao gồm có 4 lễ 
như sau: Lễ mở cửa thấp (pơh mang yanø được tổ chức vào thăng 
giêng; lễ cầu đảo (yuer yang) được tổ chức vào tháng 4; lễ Xz¿é được 
tổ chức vào tháng ? và lễ cúng Nữ thản (cäabun) được tổ chức vào 
tháng 9 lịch Chăm. Tất cả 3 lễ nều trên, xết về nghi thức hành lẽ, 
lễ vật cúng tế cơ bản đều có điểm chung như nhau, chỉ khác nhau 
về tên gọi, mục đích và ý nghĩa của lề. Đặc điểm chung nhất của 4 
lễ này đầu giống nhau cơ bản về các bước hành lễ như sau: l) Lã 
rước ÿ phục — 2) Lễ mở cửa thấp - 3) Lễ tắm tượng thần — 4) Lễ 
mặc y phục — 5) Đại lễ. 

Lầ do tu sĩ Chăm Ahier và những thầy lễ tín ngưỡng dân gian 
như thầy Kadhar (thầy kéo đàn Kanhi hát lễ), Bajau (bà Bóng) và 
Ong Camanei (ông Từ giữ đân) thực hiện nhưng trong đó Po Adhia 
(Cả sư) của Chăm Ahier làm chủ lễ. 

Hệ thống lễ này, mặc dù được cúng tế trong những đền tháp qui 
taô ảnh hưởng Ấn Độ và nghì lễ này do tu sĩ Chăm Ahier làm chú 
lễ nhưng chú yếu họ chỉ cầu cúng các vị thân đất, thần sông, những 
vị anh hùng đân tộc của họ như Po Ina Nagar, Po Kliaong, Po Rome, 
v.v.. Trong khi đá các thần lính Ấn giáo như Brahma, Vishnu 
không thấy họ cầu cúng mà hạ chỉ có cầu cúng duy nhất một thần 


Siva (Po Ginuer Mantri) trước khi mổ cửa tháp”. 


c— J Boisselier, “The Art of Champa", Sđd, tr. 34—3? 

Sakava, *ä hội của người Chăm, Sảd, 127—158. 

Trang điểm khác nhau này chỉ có trong lễ cầu đão /@@öer yang) lÀ có miệt 
tiểu nét lê mà các lễ khác ờ dẻn tháp không có, đó là lễ tế thần lủa (cuÄ yzng 
Aap) trong ngôi tháp lừa và có tục lầm lễ đắp đập ở cửa sông (ra/eR /am»âng hurtam) 

Ì Xem lễ tắm thần Siva ở tháp Chăm trong sách Sakaya, ¿ễ hội của người 
Chăm, Sảd, tr. 1358—139. 
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Điều này cho ta thấy, hệ thống lễ nghỉ đền cháp của Chăm 
Ahier, tuy bề ngoài gắn với đi tích đền tháp, ảnh hưởng Ản Độ giáo 
đậm nét, nhưng bên trortg lòng nó, người Chăm Ahier vẫn thờ tín 
ngưỡng bản địa là chính và yếu tế Ấn Giáo là phần phụ và bị tín 
ngưỡng bản địa hóa sâu sắc. 

Mặc dù tiếp thu một vài ảnh hưởng Ấn Độ trong ngu lễ vòng đời 
người, lễ nghĩ đèn tháp, như trình bày trên, nhưng người Chăm Ahier 
vẫn còn lưu giữ những hệ thống lề nghi nòng nghiệp, tín ngưỡng đa 
thân và tục thờ cúng tổ riên như người Chăm Jat mà chúng tôi đã 
trình bày trên. Bên cạnh đó, người Chăm Ahier còn có một hệ thống 
lÊ nghị khác gọi là lễ Raja mà chúng tôi sẽ trình bày ở phần sau. 

Tóm lại: Sau khi BàÌamôn và Phật giáo du nhập vào Champa đã 
một phần nào làm biến đổi tín ngưỡng của người Chăm. Từ tín 
ngưỡng bấu địa với tục thờ đa thần và thờ cúng tổ tiên, sau khi Ấn 
Giáo du nhập người Chăm Jat đã biến đổi thành Cham Ahier — ảnh 
hưởng Bàlamôn. Họ tiếp nhận thèm kinh kệ Bàlamôn, hình thành 
(ú sĩ mới Basaih, xây dựng những đền tháp để thờ các vị thần Ấn 
giáo và nhiều nghị lễ hội hè khác. Điều này, đã góp phần làm 


phong phú thèm tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm. 


Hồi giáo du nhập vào Champa và sự biến đối tín ngưỡng bản địa và 
đạo Bàlamôn ở người Chăm 


e HHi giáo du nhập vào Champa 

Sau thế kỷ XV, văn hóa Ấn Độ suy tàn ở vùng Đông Nam Á. 
kéo theo sự suy tàn của các quốc gia ảnh hưởng văn minh Ấn Độ 
và nhường chỗ cho sự bành trướng của Hồi giáo vào Đông Nam Á, 
S% kiện Malacca — Bán đảo Mã Lai bị sụp để vào I5I1 và Champa — 


vùng Vijaya bị thất thủ vào 1471 là bằng chứng của sự kiện này `. 


Lò P—Y, Manguim, “Linrroducdon de Plãlam au Campa” (Translated Englsh by 


làoberc }choll, BEPE(C) Vol. LXVI, 1979, tr. L1. 
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Thời điểm Hồi giáo du nhập Champa được đề cập ở nhiều nguồn 
tư liệu khác nhau bắt đầu từ thế kỷ X-XVIIL Đầu tiền, từ liệu 
Trung Hoa, chú yếu tư liệu sử nhà Tống ghi chép về câu kinh đọc 
để tế trâu của triều đình Champa là Allo Akbar (Câu kinh nhật 
tụng của Hồi giáo để cao thượng đế vĩ đại) vào thế kỷ XỈ Bên cạnh 
đó văn bản Chăm cũng ghi chép về biên niên sử vua Champa ghi 
Po Awloah (Alla) là triều đại đầu tiền của Champa tương ứng với 
năm 1Ô00'”. Từ hai nguồn tư liệu này, G. Maspero cho rằng vào thế 
kỷ X người Chăm đã bắt đầu theo Hồi Giáo". 

Năm 1922, P. RÑavaise xác định hai bia kí tìm thấy ở vùng biển 
Phan Rang là bia mộ của người A Rập, ghi niền đại khoảng 1025-1039. 
Từ đó, tác giả xác định có sự tổn tại của một cộng đồng Hồi Giáo ỗ 
Champa vào thế kỷ XI. Điều này không chắc chắn cho lắm bởi vì bia 
kí này chỉ là bia mộ của người Ả Rập gác đường bên bờ biển Chamypa, 
chứ không phải là mộ của người dân Champa theo Hồi giáo. 

Thế kỷ XIII, lịch sử Champa và jawa ghi nhận sự kiện vua Chăm 
Ïnravarman [ÏÏ cưới một công chúa jawa tên Bia Tapasil lTù đây, 
người ta biết rằng Hải giáo đã hiện hữu rrong cung đình Champa 
vào thế kỷ XIII và phổ biến ở Champa sau thế kỷ XVẺ Cũng từ 
những nguồn tư liệu nêu trên, đầu tiền các nhà nghiên cứu nghĩ 
rằng Champa tiếp nhận Hồi giáo trực tiếp từ Trung Đông (Á Ráp) 
nhưng sau này một vài nhà nghiên cứu đã phát hiện, sau thế kỷ XV, 
Hồi giáo vào Champa do những thủy thủ Mã Lai mang đến hoặc 
người Chăm đến học đạo trực tiếp từ người Mã LaÍ. 


G. Mfaspcro, Le #oyaume dc Chamja, Sảủ, tr. ]. 


Văn bản Chăm: (VMST.E1), J22# rat parao C?⁄ữn (Ñyền niên sử vua Chăm); 
Mlaspero, ¿⁄£ #oyaume rÍce Champa, Sảd, tr. L4, 


“. IẾT Maspero, ¿cư Jayaunie đe Chan:pa, Sdd, tr. 13—14. 
P—~Y,. Manguin, "Lhnrroduction dc [fslam au Campa" Sđd, tr. 1—~3, 


) 


Ả 


G. Maspero, £c oyaume de Cha, SỈd, cị, 13; P—Y. Manguin, “Lintroduction 
dc Tlslam au Campz, tr. l2. 


Š- Han Adi laha/ owumes o£ Campa thể Mlalay group im Vietnam, Ecole 


Francaise đ'Exrrâme~ Crient, Kuala Lumpur 1998, tr. lỗ. 
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Đọc qua văn bản Chăm còn lưu lại ớ vùng Chăm hiện nay cho ta 
thấy rõ điều này. Hầu hết vua, tướng lĩnh Chăm ở vùng Panduranga 
(Ninh — Bình Thuận ngày nay} như Po Klaong Garalt, Po Rome, Po 
Tang Ahaok, Po Hanim Par.. khi lên ngôi đều đến Thánh địa 
Makah — Kelantan (Mã Lai để học đạo. Từ lí do này, Hồi giáo ở 
Chăm hiện nay ở Việt Nam là tương tự hệ Hồi giáo Mã Lai hơn là 
Hồi giáo Ả Rập. Bằng chứng, cũng giống như Mã Lai, Hải giáo 
Champa theo hệ phái Suni (Sunnah) thuộc hệ phái Shiires” biểu 
hiện qua việc tôn thờ hai vị thần Ali, Fatimâh và tục thờ tổ tiên và 
tín ngưỡng bản địa được sùng bái chính trong nghĩ lễ của họ hôm 
nay mà Hỏi giáo Ả Rập không thể chấp nhận. 

Bân cạnh việc thờ chính hai vị thân Ali, FatimAâ và thờ cúng tổ 
tiên của Hải giáo Champa và Mã Lai đã tạo ra sự khác biệt so với 
Hài giáo Ả Rập, trong tư liệu (văn chương) Chăm còn chỉ rõ mối 
quan hệ gần gũi giữa Hỏồi giáo Mã Lai và Champa. Trong văn 
chương, người Chăm ít khi nhắc đến danh từ Á Rập, trong khi đó 
danh từ Á Rập xuất hiện phổ biến ở đão Aceh. Danh từ Asulam 
(Islaru)° cũng xuất hiện trong văn chương Chăm, nhưng rất ít khi 
người Chăm quan tâm đến ý nghĩa của từ này. Ngược lại danh từ 


1 


Văn bản Chăm (VMST. 2Ó, 14), Adaoh yang đalam ®AJz [amnay Po Kiaong, 
Po Rons, ha Tang Ahaok, Pò Hanim Per (Những bài hát và tiểu sử của các vị thần 
Chăm, Pa Rome, Po Tang Ahaok...). 

Dòng Hải giáo “%3/7/es có nguồn gốc từ Pakistan tôn thờ các nhân vật 
Muhammnad, /Áh, Farm4” Dòng HÀI mác Sunni (Sunnah) cũng năm trong dòng 
Sh//res cho phép tín đề không nhất: thiết phải thực hiện đúng như điều trong kính 
Koran mà có quyên kết hợp kinh Koran với tín ngưỡng địa phương. Xem Louis 
Frédétic, JWconnare La (3vrhsaton lmenne, 1987, trí 1D35, Tsmald Noor 
Muhammad AÁzaham, 472/ays Pelanduk Publication‹s, 2ÔOO, tr. f0—H; EM, Durand, 
“Le Cham Hani", Sđdu, tr. 54-62; và Haj Adi Taha, (2šrUneš oÊ Campa the Mfalay 
øroup 0n Vietnam Sđả, tr. 15. 

°P—Y, Manguin, “[*introeductrion dc Ílslam au Campa”, Sád, tr. 13; Haji Aẩh 
TahaA, COoscumes o£ Campa rhe À⁄#alay eroup in V7ernam, Sđủ, tr. lă. 


*Po Dharma, “LInsulinde maÌaise et le Campa”, in BEEEO) 2000, tr, 8. 
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lawa được văn chương Chăm nhắc đến phổ biến nhằm để chỉ các 
nước Mã Lai —- Đa Đảo. Người Chăm còn biến đổi một số từ có 
nguồn gốc Ả Rập thành các từ mà họ tự cho là xuất phát từ các 
nước Mã Lai - Đa Đảo. Bằng chứng, Po Owlaohuk (Allahu), 
Awlaoh (thánh Alla) có nguồn gốc từ Ả Rập nhưng văn bản Chăm 
viết là từ Makah (Mã Lai Kinh thánh Chăm Awal viết bằng chữ 
Á Rập nhưng người Chăm cho răng kính thánh viết bằng chữ 
Jawa (4khar Jzwa) Thay vì lịch Chăn là lịch hỗn hợp có chứa 
một sế yếu tế lịch Á Rập như tên ngày tháng (ngày thứ Sáu — 
/umaar, tháng chín — Xzmadian..) nhưng người Chăm không gọi là 
lịch hôn hợp Champa — Ậ Rập mà họ gọi là Sakawi (Saka + Jaw]), 
tức là lịch Saka của Ăn Đồ và lịch Jawi cứa Mã Lai có nguồn gốc 
từ Harji của '` Rập",. Ngay cả đăng Alla của Hải giáo khi đi vào 
Champa không còn là đăng duy nhất mà chỉ trở chành một trong 
những thần linh trong hệ thống tín ngưỡng đa thần cúa người 
ChampaỶ. Thay vì địa danh Makah là địa đanh Hồi giáo ở xứ Ả 
Rập nhưng người Chăm biến đổi thành địa đanh Kelantan ở Mã 
Laif. Ngay cả khái niệm về sự gia nhập đạo Hồi, người Chăm gọi là 


ì 


“trân bịh dornn nam mìãÄ ka danaok abih grep po đao pak nagar tnakah dua 
jala» mang rai tín, 4Jkkarai đi pO kUÊỲ patrU1!i ka po awWluah, tak dJ kal baruw 
Dpaeng tunah ríya pưrrun ka mang ham mat (Mohamatr) d! nagar mang kah ơi rai 
ađam ở Èka paj/en# ø" (Tạm địch: Tìm hiểu hết đấu vết (tiểu sử) về các môn phái 
về các vị thần ở xứ Míã Lai có hai đường (môn phái) xuống trần gian này: lịch sử Po 
Kuk sanh ra Da Awluah và đến khi tạo ra được đất đai ở xứ sở mới thì sinh ra 
Mohamat ở xứ Makah khí đó chưa có loàt người sinh ra) (Văn bản Chăm. VMST.. 
IÑ, Krân k1 Fo Kuk LhưlUA Huà, Lwvlhuah, ÀXiohamer, tr. 29), 

? Văn bắn Chăm (VMST.37~ Cornell. EFEO. 2), Sš&aw7 Cñăm (Lịch Chăm), tr. 4O, 

° SE, Aymonter, “fhe Chams and Their Religions", Sđd; Durand, “Le Cham 
Ban:", Si. 

*. Đốt với người Chăm, MaÈah không phải là một địa danh để chỉ xứ Ả lập 
mà để chỉ xứ Kelantan — Malaysia. Người Mã Lai cũng vậy, A⁄4Èaj là một Thánh 
Địa thế giới siều hình, chính vì thế cho nền người ra không thể đến chến này được 
(I} Lombard, ta Cầrrefour /auanaie Essa! dH1etorre Gfobale  Vol |, Paris, EHESS, 
199Ô, tr 183), VÀ vậy, người Chăm có câu: “nao makah danah” (Đi vú makah danah) 
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tama jawa (vào đạo Mã Lai) chú không phải là zzma 4suiam (vào đạo 
Íslara) và khái niệm này cũng còn hiện điện trong văn chương Mã Lai 
gọi là masuk À/eÍayu (vào đạo Mã Lai), tức là theo Hồi giáo. Ngay cả 
người Chăm Awal họ vẫn tự cho họ là người Chăm Ä4r maÍ ad1f 7212, 
tức là Chăm theo phong tục tập quán Mã Lai, chứ không phải là 
Chăm Islam của Ả Rập. Và ngay từ Bani hoặc Bini (beni) theo nghĩa 
Ả Rập là “những đứa con trai" nhưng khi vào Mã Lai từ Ban(/ Bini 
biến nghĩa thành “vợ” và trong ý niệm biểu trưng của người 
Charmnpa cũng vậy: Bani/ Bini là vợ (kame) thuộc phái nữ. Ban//Bini 
là từ để chỉ Cham. Awal (awal có nghĩa là: trước tiền, đầu) thuộc về 
“phái nữ” (vợ) để hòa hợp với Cham Ahier (Aher có nghĩa là: sau) 
thuộc về “phái nam” (chẳng. 

Ngoài những yếu tố chung về lalam nêu trên, giữa Champa và 
Mã Lai còn có nhiều yếu tố tương đồng trong tín ngưỡng cổ. Họ vẫn 
còn tín vào nhiều thần linh vỏ hình có quyền lực tối cao, luôn che 
chở và phù hộ con người mà họ gọi là yang và những vị thần khác 
lại luôn quấy phá, đe dọa con người mà người Chăm chường gọi là 
ÿn (Mã Lai cũng gọi là Jin), X2m2/2;¡ (Mã Lai: Malaikat) và Bhu¿ (Mã 
Lai: Buta). Ngoài những lớp từ chung để biểu lộ lòng tín của mình, 


Charmtpa và Mã Lai còn có một kho tàng văn chương về tín ngưỡng 


với nghĩa đen là “đf Thánh Đa Mfakah và Mfedinah ”, nhưng nghĩa bóng là “z2 đ/ 
khâng giờ trở lạ7"“ Cũng theo D. Lombatd trước thế kỷ XVI, danh từ m2¿ä"b được 
dùng trong văn chương Mã Lai không ám chỉ Thánh Địa Hỏi giáo ở nước Á Rập 
mà là tiểu vương quốc Malakka (Mã Lai) (D. Lombard, Le C3rrefour Javanaís Esz 
¿Í?listoire (oBale, Sảa, tr, 196—197). Sau thế kỷ thứ XVI khi À6/2kz¿ bị Rồ Đào 
Nhà chiếm đóng Thánh Địa À⁄Za*2À được dòi từ A⁄Z4/2k‡a đến Kc/anran (Mã LaÙ, 
một tiển bang có nhiều mối quan hệ khăng khít vớt vương quốc Champa (Po 
Dharrnaa, )U227e LexigUes malaíš — cam ancfens Paris (Public, EFEC), 1999, tr, 198). 

'—M. Bonneff, “Malaysia",n Archipe/ 29 1985, tr, 7Ô, 

“E, Aymonier, “The Chams and Their Religaons", Sđd, tr. 29. 
Bin£ wvfe (vợ) (n); ÁerbZmrtan (vì; marry (lấy ai làm vợ làm chẳng), to get 
marrted (kết hôn), xem Engfísh — À7afap Dxconary, Sảd, tr. 434. 

* Sakaya, Lã hói cỦa người Chăm, Sảd, tr. 11Ô. 
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mà Chăm gọi là sanuw riap bhur (những bài kính, bùa pháp để trừ 
tà ma) còn Mã Lai gọi là 77mù stbr hay hú mu aJatb Đôt với 
người Chăm <2zw rrap bhưt là một loại văn chương kĩ thuật chứa 
đựng nhiều từ có nguồn gốc Mã Lai mà người Chăm vẫn còn gọi là 
Akihar /aea (ngôn ngữ Mã Laij) và nhất là các hình vẽ bùa chú để 
cầu thần yaze, chữa bệnh, trừ tà. Loại văn chương này và những loại 
bùa chú của người Chăm đều có nguồn gốc từ Mã Lai. Ngày nay 
mặc dù người Mã Lai đã theo Hồi giáo chính thống, công nhận 
thanh Alla là đấng tối cao nhưng họ vẫn còn lưu giữ loại văn 
chương đuối tà ma và bùa chú ở vùng nông thôn (Éam/Øưng) và nó 
chiếm giữ vai trò quan trọng trong tín ngưỡng của họ. Cũng vậy, đối 
với người Chăm, văn chương đuổi tà ma và bùa chú không những 
chiếm một vai trò quan trọng trong đời sống tín ngưỡng mà họ còn 
biến loại văn chương này thành một ngành khoa học riêng, chiếm 
sô lượng lớn so với các loại văn chương khác trong kho tàng tư liệu 
của người Chăm ở Việt Nam Phải chăng, từ mối quan hệ gần gũi 
trên về tín ngưỡng giữa Champa và Mã Lai này mà E. Aymonier đã 
kết luận rằng: Đạo Bani (Bani ]awa) Charmnpa là tôn giáo của Mã Lai 
(La religion malaise)”. 

Như vậy chúng ta thấy rô ràng, về sau người Chăm hoàn toàn tiếp 
nhận Hồi giáo Á Rập thông qua Mã Lai và khi tiếp nhận, họ cải biên 
và biến đối cho phù hợp với truyền thống văn hóa của họ. Và đến 
đây chúng tôi tạm kết luận rằng: Hải giáo du nhập Champa được chia 
làm hai thời kỳ: Thời kỳ I (từ thế kỷ X—XV), Champa tiếp nhận Hải 
giáo thông qua các thương gia và nhà truyền giáo Ả Rập. Bằng chứng 
chắc chấn nhất là cho đến nay, những kính kệ của tu sĩ Chăm Awal/ 


Bini ghi chếp kinh Koran và những tục cúng lễ đều được tu sĩ Po Ácar 


L P-B, Lafont, Po Dharma và Nara Vija, (#al2eue dÍc(š manuscris cam cÍes 


bibfiothếques francaises, Public. EFEO CXTV, Paris, 1977, 


?E. Aymonier, ØWrionnaire Cam — Franeais Sảd, tr. 323. 
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chép bằng chữ Chăm — Á Rập /Ak5ar Bn). Thời kỳ II (từ sau thế 
kỷ XV—XVIID, Champa tiếp nhận Hỏi giáo qua người Mã Lai. Bằng 
một số bài kinh lễ tục, cúng tế nói về tôn giáo Mã Lai được thây 
Maduen ghi chép bằng tiếng Chăm - Mã Lai gọi là jawa Ahao#., 


Sự ảnh hưởng và biến đổi tín ngưỡng của người Chăm sau khi Hồi 
giáo dụ nhập. 


CỘNG ĐỒNG CHẤM AWAL/ BANI 

Hồi giáo khi du nhập vào Champa đã làm biến đổi sâu sắc một 
số tín ngưỡng của người Chăm ]at và Chăm Ahier. Hiện nay tín đô 
đạo Chăm Awal ở Ninh Thuận — Bình Thuận có khoảng 90 ngàn 
người, cư trú thành rừng làng riêng biệt khoảng 20 làng, trong tổng 
số 48 làng. Sự biến đổi này, không chỉ diễn ra trong việc cải đạo từ 
Chăm Jat, Chăm Ahier sang Chăm Awal/Bini mà cò có sự biến đối 
kể về triết lý, nhân sinh quan, hệ thống thần linh, đền đài và nghi 
thức thờ cúng... 

°_ TỪ triết lý Fo na Mhøar của Chăm Ahier — nh hưởng Bàhmôn 

đến triết lý Pò Kuk của Chăm Awal —- ảnh hưởng Hi giáo. 

Truyện Po Kuk trong huyền thoại Atnuhakar (Sakarai Atmuhakar) 
viết rằng: Vũ trụ xưa kia còn tối tắm bồng bềnh được hình thành từ 
khoảng không (e/2#). Po Kuk sai vị /1mưhekar xuống tạo đựng vũ 
trụ và đưa ánh sáng cho muôn loài. Bằng tài phép của mình ?o 
-lrmưhekar tạo ra 12 mặt trời và ]2 mặt trăng. Do quá nhiều mặt trời 


và mặt trãng nền trái đất quá nóng. Vị thần (ng $76aiÈayong (Siva) 


“ Văn bản Chăm (VMSI”1), /awa AÁ“ñaok (Tù điển - Chăm Má Lai viết về lễ 
nghi tín ngưỡng Chăm, Raja); PFo Dharma, Quarre [exiQues nAÍ2š — cam ancien$), 
Sđad, 1999. 


? Văn bản Chăm (VMST,32), Akbar Bim (21kbar /aứẽ ¬ Kinh Koran viết bằng 
chữ Ả Rập — Chăm). 


* Văn bản Chăm (VMST VHCG. 45), Sak#ara: Pò Ku‡ (Huyền thoại Po KuEk), 
Văn bản Chăm (G9), Pö 4w/aoh (Huyền thoại Po Awlaoh). 


2O 


phải dùng cây cung bắn rơi hết mặt trời, mặt trăng làm cho trái đất 
trở lại thời hoang sơ, tếi tăm, mù mịt. Vì trời đất tối tăm, mù mít 
nên Po Kuk phải ra ray giáng thế xuống trần gian cùng với vị thần 
là Âuloah (Alla), Mohamac và 9 vị thần Hải giáo khác (sa/ipan nabj 
đã giúp sức làm cho trời đất có mặt trời chiếu sáng lại, vạn vật sinh 
sôi. Sau đó Pô Kuk trở về trời saí vị con đâu của mình là Po Ina 
Nagar cùng với Po Awloah, Po yang Amâ, Po Debata Thuer xuống 
trần gian cai quản muôn loài. Đến ngày thứ hai năm con chuột 
(tikuh), Pô Kuk truyền lệnh cho Po Ina Nagar chính thức giáng thế 
xuống trần gian. Từ đó Po Ina Nagar lập ra nước Chăm, rồi Bà hóa 


thân lên trời (Đa¿au engÈar nau mừng ru)... 


Như vậy, chúng ta thấy trước khi Hồi giáo du nhập vào Chăm, 
người Chăm đã có triết lý vũ trụ sơ khai (Sakkara? pading Nam mâÊ 
tanak Raya) của Chăm Jat và triết lý sáng thế kỷ của Po Ina Nagar 
(Sakkarat Po na Nagan) của Chăm Ahier. Khi Hồi giáo vào Chăm 
thì xuất hiện thêm thần Pô Kuk. Đây là vị thần cổ của Hỗi giáo, 
cùng thánh Alla, khi vào Champa muốn thay thế và đồng hóa vai 
trò Po [na Nagar của người Chăm Ahier để lập ra thế giới mới, nhần 
sinh quan mới cho người Chăm AwalL Từ đó người Chăm có đến hai 
câu chuyện sáng thế ký (o na Nangar và Po Kuk). Cá hai câu 
chuyện này không chỉ dừng lại ở truyện kể, tư liệu viết mà nó còn 
tạo cái tích, cái trò đi vào tuột số lễ nghỉ tín ngưỡng của người 
Chăm Ahier và Chăm Awal. Rõ ràng ta thấy, qua hai câu chuyện 
Po [na Nagar và Po Kuk, hai tốn giáo Chăm Ahier và Chăm Awal 
cô gắng lách mình thông qua huyền thoại để tạo nền thần tích, tín 
ngưỡng cho ciêng mình . 


'— Văn băn Chăm (VMST.33), Saikkarai Acmahekat, Dạ Kuk Uluahuk (Huyền 
thoại Armahekat, Po Kuk uahuk}. 

° Sakaya “LỄ Rija Nagar của người Chăm — Một tín ngưỡng dân gian Chăm 
độc đáo”, Dân tộc học, Số 3/1994, tr, 49—51. 

" Sakaya, “LÊ Ñija Nagar của người Chăm — Mật tín ngưỡng dân gian Chăm 
độc đáo”, Sđd, rr. 49—52. 
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.ồ Sỹ xuât hiện hệ thông thần lnh, thánh dường, tu sĩ và &inÀ 
Koran của người Chăm AAwal sau khi Hồi giáo xâm nhập 

Trước khi Hỏi giáo xâm nhập, người Chăm at, đặc biệt là Chăm 
Ahier vẫn tôn thờ đa thần, thờ tổ tiên, những vị thần anh hùng 
dân tộc và một số vị thần ảnh hưởng Ấn Độ giáo như Siva, Brahma, 
Visnu ở đền tháp (ð/mong kaÍan, đanaø#) nhưng sau khi Hải giáo du 
nhập, người Chăm thờ thêm các vị thân Hỏi giáo như Awlaoh 
(AHa}, Mohamat, Àli và Fatimâ; xây dựng thánh đường (sang magr#) 
và hình thành tầng lớp tu sĩ mới (Po Acar). Vấn để này được văn 
bản Chăm ghi rõ: Awlaohuk là thần tự mình sinh ra và tổn tại 
trong khoảng khâng (e/z#¿). Từ một dấu vết (nảm mâ#) của vị thần 
mày đã sinh ra Po Awlaoh (Alla) và Nabi Mohamat (nhà tiên trì 
Mohamet). Mohamat tạo ra chúa tế Dịibura Elak (Gabriel. Rồi 
Awlaoh tạo ra Po Haowa (bà Eva) và Po Adam. Sau đó Po Awlaohuk 
tách trời và đất, mặt trời và mặt trăng. Rồi ông tạo ra ngày tháng 
(chứ sáu) đầu tiên, tạo ra năm đầu tiên theo chủ kỳ con rắn. Rồi ông 
tạo thánh đường (sang magi#), hòn đá thánh (6arau khak bah), bục 
người chú lễ đứng giảng kính trong thánh đường (mmnan) và 4 tu sĩ 
(2 mâm, 2 katip)... 

— Hệ thống thầu lính 

Bên cạnh tín ngưỡng bản địa như tục thờ thân đất, thần trời, 
thần sông núi và tục thờ tổ tiền (mu# &¿?) và những vị anh hùng 


dần tộc, triết lý của Hải giáo đã đem đến cho người Chăm Awal 


! Nguyên văn được viết trong tư liệu Chăm: “án  dom Màm mak ka 


danaok ab(h grep po đaoÈ pak nai maÀah dua jalan mang rai mín, sakkarai ch no 
kuk patrun ka ĐO aWlUah, tAk dì kaf baruw pajeng tanah ríya patrun ka mang ham 
mạt (MGhamar) cJ nagpar mang ah dị rai adam oö ka pajieng ö4¿` (Tạm dịch: Tìm 
hiểu hết dấu vết (tiểu sử) về các môn phái về các vị hpửn ở xứ Mã Lai có hai 
đường (môn phái) xuông trần giàn này: lịch sử Po Kuk sinh ra Po Awluah và đến 
khi tạo ra được đất đai ở xứ sở mới thì sinh ra Mohamar ở xứ Makah khi đó vhưa 
có loài người sinh ra) (Văn bản Chăm (VMST. 18), Krần ka /alan asulam (Tìm hiểu 
về đạo lsalam.). 
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những vị thần mới người Chăm gọi là yang row như Po Kuk 
Dlahuk, Po Awloah (AlLa) Mohamat, Ai, Fatimâ, Ibrahim, Po Rome, 
Po Klaong Kasat, Tang Ahaok'.. 

— Thánh đường 

Cùng với những đền tháp, người Chăm Ninh Thuận — Bình 
Thuận còn có những thánh đường. Ở vùng Chăm có 7 thôn Bani, có 
7 thánh đường. Thánh đường được xây ở đầu làng hoặc giữa làng, 
kiến trúc cất đơn giản theo kiểu nhà truyền thống của người Chăm. 
Ngày xưa thánh đường làm bằng tre, gỗ, vách đất, lợp tranh. Bắt đầu 
từ những năm 1960, hầu hết thánh đường được sửa sang lại, tường xầy 
xỉ măng, mái lợp ngói. Thánh đường chỉ có một cửa ra vào hướng và 
Thánh địa Macca (4/—-ð/209. Trong thánh đường có bục thánh giảng 
dùng cho tu sĩ đứng giảng lÊ gọi là À/nñar và ở trước cửa ra vào có 
đặt chín viên đá tượng rrưng cho đá thính (/arau khakbañ). Thánh 
đường là nơi tôn nghiêm, được xem như là nhà thánh Alla (sang 
Awlaoh). Vì vậy, khác với thánh đường Hỏi giáo Islam, thay vì mở 
cửa suốt ngày để thánh để cầu nguyện, nhưng thánh đường người 
Awal luôn đóng cửa và chỉ mở cửa đúng vào ngày lành tháng tốt 
như trong các địp lễ lớn như Ramawan, Wataha, Suk ]ieng”. 


— Tụ sĩ Po AÁcar 


Chăm Awal có tầng lớp tu sĩ gọi là Po Acar để trông coi thánh 
đường, đọc kinh Kur An (Koran) và cúng lễ cho tín đề như lễ Karat, 
Kardh, đám tang, lễ Ramawan. Mỗi làng cố khoảng 18—20 tu sĩ. Họ 
mặc sắc phục màu trắng, váy trắng, và choàng khăn trắng có tua đỏ 
hat bên, trước ngực có đeo túi vải hình linga, đầu không để róc. Tu 
sĩ này có 4 cấp: Ácar, Katip, Imam, Po ru. Muốn lên cấp bậc họ 
phải qua một số nphí lễ, Họ có kiêng cữ trong cuộc sống hàng ngày, 


không ăn thịt heo, uông rượu... 


L VAn bàn Chăm (VMST.I9), Krân ka Po Kuk Ltuahuk, LJwluah, Mohanter, Po 
Rar G3ana (Nguồn gốc ra đời của các vị thần). 


ˆ _ Sakava, fâ hội của người Chănh Sảa, tr 118—126. 
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— Kinh Khi Án (Koran) 


Kinh Kur Án được tu sĩ Po Acar chép bằng chữ Á Rập. Nội dung 
kinh Kur 4n ghi chép vấn tắt về những nghị lễ hành đạo trong” 
thánh đường. Míỗi đoạn của kinh Kr 4n đều có giải chích kèm 
bằng chữ Chăm (4kar 77rajñ) để dễ đàng cho tu sĩ dùng trong việc 
đọc kinh, vì chữ Á Rập, do ghi chép lâu đời bị tam sao thất bản, các 
tu sĩ không thể hiểu hết nghĩa của chữ Ả Rập mà chỉ việc đọc và 
phát âm cho có lệ những câu kinh, những nghị thức cúng lễ và thực 
hiện động tác cầu nguyện, hiến tế thân linh trong nghỉ lẽ. Người 
Chăm xem kình Kur 4n là một loại sách thiêng nên khi mở phải 
xem ngày lành tháng tốt hoặc chỉ được mở trong thánh đường trong 
những ngày Ramtawan. 

c.— Hệ thống nghi lễ của người Chăm Awal 

— Nghi lễ ở thánh đường (sang maøi*) 

Lễã Ramawan là lễ nghĩ quan trọng nhất của người Chăm Awal. 
Trong lễ này, người Chăm: Awal không phải nhịn đói và cầu nguyện 
mỗi ngày 5 lần như các tín đồ Hồi giáo khác trên thế giới mà chỉ có 
tầng lớp tu sĩPo Acar thực hiện điều này trong tháng lễ Rarmaawan ở 
thánh đường. Trong lễ Ramawan tất cả tụ sĩ phải tập trung ở thánh 
đường mà không được về nhà. Hằng ngày, vào mỗi buổi sáng sớm 
hoặc lúc tối trời, gia đình tu sĩ phi mang cơm, bánh trái, đến thánh 
đường để họ dùng. Họ đọc kinh 2z 4n, cầu nguyện mỗi ngày 5 
lần. Lễ là dịp cho các tu sĩ bàn chuyện về đạo đời, học chữ Chăm 
và làm lễ tiến chức. 

Bên cạnh lễ Ramawan, người Chăm còn có lễ Su& #eng (Kinh 
hội), ba năm tổ chức I lần luân phiên của mỗi thánh đường từ pa#£7 
Chăm: Awal. Lễ này được thực hiện l ngày trong thánh đường, bà 
con đột lễ vật (cơm, canh, bánh trái) đến thánh đường, Po Acar đọc 
kinh cầu nguyện. 5# #enz cũng là địp họp dân làng, chức sắc tôn 


..z. ĐV ` ĐU Nó buôi [ 
giáo để bàn việc đời, việc đạo. 


` Sakaya, tá hới của người Chăm, Sảd, tr. 118—11, 
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— Nghi lễ vòng đời người của người Chăm: Awal 

Khi Hồi giáo du nhập, tín ngưỡng người Chăm có sự biến đổi và 
kéo theo sự biến đổi một số nghỉ lễ so với người Chăm Ahier, Đầu 
tiên phải kể đến tập tục lễ cắt đa qui đầu (ÄXboran) của tín đã Hồi 
giáo thế giới dùng cho những đứa trẻ mới rrưởng thành. “Tuy nhiền 
lễ này được Chăm cải biên thành lễ X2z2ar đối với trẻ em trai lŠ tuổi 
và lễ Kzrơh đối với em gái mới dậy thì. Hai lễ này được tổ chức 
theo thời điểm nhất định trong làng do Po Gru (rhầy cả) quyết định. 
LÃ Xa/zr, cắt da quy đầu đối với trẻ em trai chỉ diễn ra tượng trưng, 
lễ Xarơh cho các thiếu nữ mới là quan trọng. Po Gru cắt tóc, đặt tên 
thánh cho các thiếu nữ. Gia đình và đòng họ của thiếu nữ này tặng 
nhiều quà và tiền như một cúa hồi môn trong gia đình mẫu hệ khi 
cô gái lấy chồng. Lễ z4 và K2rơh như là lễ đặt tên thánh (tên 
của những đưá con của Hosen, Ali, Fatimâh), một nghi lễ nhập đạo, 
điểm khởi đầu cho đưa trẻ bắt đầu trở thành tín đồ Chăm Awal/ 
Baai (trước đó họ là Cham jat). Từ đây họ mới được phép tham gia 
chính thức các nghí lễ và sinh hoạt tập tục cúa đạo Chăm 
Awal/Baul. 

Trong đám cưới Chăm Awal cũng vậy, nghị lễ chính thức đầu 
tiên của Chăm Awal là phải chực hiện đúng theo nghi thức cổ 
truyền của người Chăm Jar do ông Mai (7an/u#) thực hiện trong đêm 
đầu tiên của lễ cưới. Sau đó, sáng hôm sau, họ mới tiến hành thủ 
tục làm lễ cưới khác do Po Acar, tu sĩ Chăm ảnh hưởng Hồi giáo 
thực hiện gọi là “ÈaÈbah°, Đặc điểm chung của lễ cưới Chăm Awal 
vẫn nổi lên văn hóa gốc. Họ vẫn lưu giữ chế độ mẫu hệ trong lễ 
cưới, con gái hỏi chồng và cưới chồng về chung sống với nhà mình. 
Riêng tầng lớp tu sĩ Po Acar, do ảnh hưởng chế độ phụ hệ của 
người Hồi giáo cho nên khi họ lấy vợ thì phải làm lễ đi hỗi vợ. Tuy 
nhiên, đây chỉ là nghi thức chiếu lệ cho đúng với phong tục Hồi 


' Bá Trụng Phụ, Hón nhân và Gia đình của người Chăm ở Việt Nam, Nyh 


VHDT, Hà Nội, tr. 140-144. 
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giáo. Cuối cùng, ru sĩ Chăm Awal vẫn bị vợ cưới về chung sống bên 
nhà vợ theo chế độ mẫu hệ". 

Khi Hồi giáo xâm nhập, đấm tang của người Chăm Awal cũng 
biến đổi theo. Họ chết, không chôn hoặc thiêu như Chăm jat, 
Chăm Ahier mà họ chết chôn (72/4/ đan) theo nghi thức của Hỏi 
giáo do tu sĩ Po Acar thực hiện. Khi người chết tắt thở, Po Acar làm 
lề tắm thí hài và chôn cất trong ngày. Người chết phải nằm xoay 
đầu hướng về phía bắc và nằm nghiêng, hướng mặt về hướng Tây, 
hướng cúa Thánh địa Macca. Sau khi chôn cất, họ làm lễ ZØa#// ba 
ngày tại nhà người chết, với lễ vật L đôi trâu (hoặc cá khô nếu nhà 
nghèo) để cầu cúng cho linh hồn người chết siêu thoát về với tể 
tiền (mu# ke) về với Awlaoh (thánh Alla)”. 

— Hệ thống lễ nghi cộng đồng 

Mặc dù bị ảnh hưởng Hồi giáo nhưng người Chăm Awal vẫn 
thực hiện các lễ nghi cúng tế đân gian bản địa như lễ cúng ruộng, 
lễ cầu mưa, cầu đảo và tu sĩ Po Acar còn có nghĩa vụ thực hiện lễ 
nghi cộng đông chung với tu sĩ Chăm Ahier trong một số nghí lễ 
như lễ Palao Sah, lễ cúng trâu (nøap #a6aw ka Po). Đặc biệt là lề 
Raja, theo tư liệu Chăm: ghí lại là một nghĩ lễ được du nhập từ Mía 
Lai vào Champa. Lễ Raja mặc dù mang nhiều yếu tế Hồi giáo 
nhưng nó không chỉ thực hiện ở cộng động Chăm Awal, ảnh hưởng 
Hỏi giáo mà cả cộng động Chăm Ahier, ảnh hưởng Bàlamôn giáo. 
Lê Raja, trong đó Raja Dayaup và Raja Praong được thực hiện do Po 
Acar (chú lễ), tu sĩ ảnh hướng Hồi giáo. Ông Maduen hát lễ là có 
nguồn từ Mindak và Muk Raja (Janjang) có nguỗn gốc từ Makyong 


1 


Bá Trụng Dhụ, /#24n nhàn và Ởữa đình của người Chăm ở Việt Nam, Sảd, 
tr. J14l—250. 


°- Bá Trụng Phụ, đóa nhân và Ga đình của người Chăm ở V/ệt Nam, Sảd, 
tr. 140—160. 


“ Văn bản Chăm (VMSI1.1Đ, Danak lang yah vang Raja (Những bài giải thích 
về lễ Rala). 
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của lễ Makyong ở Mã Lai được truyền bá đến Champa vào thời vua 
Po Rome viếng thăm Kelantan vào thế kỷ XVIII. Trong hệ thống 
Raja, một điều nhậc thấy, nó là nghi lễ tổng hợp thờ cúng nhiều vị 
thân như thần đất, thất sông, thần biển, vị anh hùng dân tộc, tổ 
tiên Chăm và cả thần linh Balamôn và Hi giáo. Tuy nhiên thần 
linh cầu cúng chính là những vị thần Hỏi giáo và bị ảnh hưởng Hồi 
giáo như Po Awllaoh (Alla) và những vị thần yang b7row như Po 
Klaong Garai, Po Rome, Po Tang Ahaok, những vị thần mà đã có 
thời gian học đạo ở Mã Lai là vị thần cầu cúng chính. Quan trọng 
hơn trong ngôn ngữ hành lễ của Raja Praong (Raja lớn nhất) là 
ngôn ngữ Mã Lai (/awa 4haokÈ)”. Nghiên cứu hệ thống lễ Raja này, 
qua văn bản Chăm viết lại chúng ta mới nhận biết được (7e£ rau 
— vật thờ tổ tiền trong mỗi gia đình tộc họ của người Chăm hôm 
nay là mới ra đời cùng với nghi lễ Raja Praong vào thế kỷ XVIIF. 
Điều này chúng ta thấy rằng, người Chăm bị Hải giáo Mã Lai hóa 
mạnh mẽ rrong đời sống tín ngưỡng, tôn giáo trong những năm sau 
thế kỷ XV khi Ấn Độ giáo bị suy tàn ở Champa. 

Tóm lại: Sự xâm nhập đạo Hải đã làm biến đổi sâu sắc tín 
ngưỡng tôn giáo của Champa. Từ một bộ phận Chăm jat, Chăm 
không theo tôn giáo nào và Chăm Ahier, ảnh hướng Bàlamôn, họ 


! Văn bản Chăm (VMST,, p2 Ahao£ (Từ điển - Chăm Mã Lai viết về lễ 
nøh( tín ngưỡng Chăm, Raja); Po Dharma, Qua(re JexigHes‹ maiRl — cam anc/erlS\ 
Sđd, 1999, Do Dharma, “Deux princes malaís au Campa. Leur roÏe dans la vie soclo— 
politique er relipieuse de ce pays”,in Le A#@nd£ ndochinois ct Fa Peninsule Mfaiane, 
Publié avec le concours đe [Ämbassade đe France en Malaisie, Kuala Lumpur. 1990, 
tr. 18—27. 

? Văn bản Chăm (VMST.D, 72⁄4 4haøé (Từ dn —- Chăm Mã Lai) viết về lề 
nghỉ rín ngường Chăm, Raja); Po Dharma, )2zr£ Feviques maÍ2afs — cam anclens), 
Sđd, 199. 

° Văn bản Chăm (VMST,U, jaw2 ⁄45hao# (Tù điển - Chăm Mã Lai viết về lễ 
nghỉ tín ngưỡng Chăm, Raja); Po Dharma, Juazre Faxfqgues malàis - cam AniciI-n9), 
Sdd, (999, Fa Dharma, “Deux princes malais au Campa. Leur role đang la víe soclo— 
poliiique ct reliagieuse de ce pays”, Sđd, tr. 19— 27. 
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đã cải đạo thành đạo Chăm Awal/ Bini. Quá trình chuyển đổi đạo 
này bát đầu xây ra từ thế kỷ X-XVIII và đã xảy ra nhiều xung đội 
trong lịch sử giữa các nhóm tôn giáo này mà hiện nay vẫn còn phản 
ánh trong văn chương Chăm như truyện marup, Ariva Cham — 
Bini. Trong quá trình cải đạo Chăm Awal không sao chép y nguyên 
Hải giáo thế giới và luôn lấy tín ngưỡng bản địa làm nên tảng, cải 
biên Hồi giáo thể giới tạo thành đạo cúa riêng mình gọi là đạo 


Awal/ Bani có sắc thái riêng Chăm. 


CỘNG ĐỒNG CHĂM ASULAM (SLAM) 


Asưiam (lslan) là thuật ngữ thường xuất hiện trong văn bản 
Chăm để chỉ Hồi giáo Islam. Sau này thuật ngữ /41sư/n cũng dùng 
để chỉ những người Jawa ở Bán đảo Mã Lai và người Chăm theo Hỏi 
giáo chính thống ở Việt Nam. Chúng ta hãy xem một đoạn văn bản 
chữ Chăm mở dầu bài viết về đạo /4s/zm (lslan của người Chăm 


như sau: 


“Cah /aian asulam sa gru dua tám dua kàrin Krản dom 
dqÙ)3OÁ' paÌe! nagar po uwlqioh daok pak naøar makah nan 
Jlenø mang dđhịr po uwlaoh... " 

(Bên đường đạo Asulam ([slam) chỉ có mộc Po Gru (cả 
sư), hai Imâm (phó cả sư) và hai Kadp. Hãy tìm hiểu những 
ngôi đền ở xứ của Po Uwlaoh-thánh Alla đ bân xứ sở 


Makah, nơi đã hình thành thánh điện Po Liwlaoh)'. 


Triết lý, kinh kệ của Islam đã thực sự truyền bá sâu đậm đến 
Champa bắt đầu sau thế kỷ XV, đặc biệt sau những nãm của thế kỷ 
XVII_XIX, do chiến tranh ly tấn, ngươi Chấm đi cư đến Miễn Tây 
Việt Nam vũ sang Campuchia. Họ tiếp xúc với người Campuchia, 


Thái Lan và Jawa cho nên hợ đã cải biên thành Hồi giáo chính 


| 


Văn bản Chăm (VMST-—I18), Nám mâk sang magik, Po Awilaoh (Dâu tích của 
thánh đường, thánh alla). 
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thống. Người Chăm gọi nhóm người này là Chăm Asulam hoặc 
Chăm jawa và sau này gọi là Chăm Islam. Nếu như người Chă¡n 
Awal khi tiếp nhận Hồi giáo vẫn một phần lưu giữ tín ngưỡng bản 
địa, tục thờ cúng các vị thần linh, thờ cúng tổ tiên và thực hiện 
những lễ nghi cộng đồng thì người Chăm Asulam khi tiếp nhận Hồi 
giáo đã bó tín ngưỡng bản địa, thờ cúng tổ tiên và những nghỉ lễ 
cộng đồng. Người Chăm Asulam chỉ lưu lại một vài nghi lễ một 
cách mờ nhạc như một tàn dư của tín ngưỡng bản địa người Chăm 
như tục đi tảo mộ trong những ngày đầu lễ Ramadan, khi chết chôn 
đầu hướng về hướng bắc), thực hiện lễ cầu an chữa bệnh tại nhà. 
Tuy nhiên tất cả họ hiện nay, chủ yếu “tôn thờ duy nhất đấng chí 
tôn là Alla và Mohamert, đọc kinh Koran, và thực hiện đúng 5 giáo 
điều của Hỏi giáo để lại đó là: lời nói /@mengueap) cầu nguyện 
(sanbahyang, nhịn đói (puasa), bố thí (zaka2) và hành hương đến 
thánh địa Macca (4///Uumra#}'. 

Cộng đồng người Chăm Asulam ở Việt Nam này hiện nay có số 
dần khoảng 4? ngàn người sính sống ở nhiều địa phương khác nhau 
như Án Giang, Châu Đốc, Tây Ninh, Đẳng Nai, Thành phố Hỗ Chí 
Minh. Theo số liệu thống kê có 60 thánh đường và tiểu thánh 
đường rải tác ở các. tỉnh thành ở Việt Nam”. Riêng Chăm Asulam ở 
Ninh Thuận chỉ xuấc hiện vào 1964, khi mà vài trí rhức Chăm làm 
việc tại Sài Gòn đại điện là Từ Công Xuân đã tiếp xúc với người 
Chăm Hồi giáo chính thống, sau đó về Ninh Thuận truyền đạo mới 
Islam cho tín đồ Chăm Awal và từ Chăm AÁwal họ đã cải đạo một 


"_ Phú Văn Hần, “Ïslam giáo và các nghỉ lễ, tập quán của người Chầm ở Nam 


B@”, Myhzên cửu Tón giáo, Số 6/204, tr. 48—30. 

? Dohamide, “Hồi giáo tại Việt Nam", Sđd, tr. %—57; Phú Văn Hắn, “Cộng đồng 
lslam Việt Nam — sự bình thành, hòa nhập, giao lưu và phát triển", Sđd, 45—50. 

` Sế dân lslam của ngư Chăm ở các tỉnh: An Giang: 30000 người típ Hỗ Chí 
Minh: 510O người Tây Nình: 3000 người Nình — Bình Thuận: 5000 người; Bình 
Phước, Bình Dương: IOOO người... Theo Phú Văn Hẳn, “Cộng đảng lslam Việt Nam — 
sự hình rhành, ha nhập, giao lưu và phát triển", Sđd, tr. 4ó. 
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lần nữa tạo thành Chăuu Islam như ngày nay. Từ đó với sự giúp đỡ 
của Hiệp Hội Chầm Hồi giáo ở Việt Nam kết với vài Ấñc=Kiêu 6ö 
tài chánh đã giúp họ xây dựng được 4 thánh đường Islam tại các 
thôn Phước Nhơn, An Nhơn, Văn Lâm, Nho Lâm (Ninh Thuận)”, 
Hiện nay tín đồ Asulam ở Ninh Thuận khoảng 5 ngàn người. Họ 
sinh hoạt như Hải giáo chính thống và có quan hệ mật thiết với các 
tố chức Hỏi giáo ở Thành phố Hà Chí Minh". 

Nói chung Chăm Asulam ngày nay sinh hoạt như một bốn phận 
tín đề Hỏi giáo thế giới. Họ thành lập nhiều hiệp hội, liên kết với 
các tổ chức Hỏi giáo thế giới. Hàng năm, họ thường xuyên glao lưu 
quôc tế như tham dự đọc kinh Koran tại Malaysia; gửi sinli viên đến 
hạc đạo tại Ả Rập, Mã Lai, Indonesia và hàng năm cũng có nhiều 
người (từ 1940 đến nay đã có gần I1OOÔ người) hành hương (7227) đến 
thánh địa Macca. 


Sự biến đổi và dung hòa tín ngưỡng bản địa, tôn giáo Bàlamôn 
và Hải giáo trong tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm 


Nhìn lại lịch sử hình thành tín ngưỡng, tôn giáo Chăm từ thời sơ 
khai cho đến Hải giáo xâm nhập và định hình hôm nay là một quá 
trình đài, xuyên suốt và thường trực trong lịch sử Champa hơn )8 thế 
kỷ (từ thế kỷ II—XIX). Từ một bộ cư dần bản địa vùng Đông Nam Á 
với tục chờ đa thân, thờ tổ tiền và khi tiếp xúc với Ấn Độ, một bộ 
phận người Chăm đã cải biên thành Chăm Ahier, ảnh hưởng 
Bàlamôn giáo; từ đầu thế kỷ X-XVII khi tiếp xúc với Á Rập và Mã 
Lai một bộ phận Chăm Ah(ec đã cải đạo thành Chăm Awal, ảnh 


Dohamide, “Hải giáo tại Việt Nam", Sdd, tr. %ó—57., 
Sakaya, “Thực trạng tín ngưỡng rôn giáo của người Chăm Nình Thuận hiện 
nay", Mg®"hZên cứu Tôn giáo, Sò 6 /2004, tr. 40—44 
* Phú Văn Hản, “Cáng đồng Islam Việt Nam — sự hình thành, hòa nhập, giao 
lưu và phát rriển”, Sảd, tr. 48 
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hưởng Hi giáo và cuối cùng trong những năm sau thế kỷ XVIII- 
XIX thì một bộ phận Chăm Awal đã cãi biên một lần nữa thănh 
Chăm Islam —~ Hỏi giáo chính thếng. Quá trình chuyển đổi đạo này, 
không đơn giản mà xấy ra sự xung đột giữa các nhóm tín đỗ với 
nhau trong lịch sử. Đề giải quyết sự xung đột này, người Chăm đã 
biết đùng tín ngưỡng bản địa để sẵn sinh ra triết lý hòa hợp tôn 
giáo và dân tộc giữa người Chăm Ahier và người Chăm Awal. 

Triết lý hòa hợp này bắt đầu từ sự dung hòa về vai trò chức sắc 
của người Chăm Ahier và Awal trong sinh hoạt đài thường biểu 
hiện đầu tiên là qua trang phục và trong tục lễ cúng tế tín ngưỡng. 
Tu sĩ Chăm Bàlamôn (Basaih) bản thân là tượng trưng cho dực, mặc 
áo đài trắng kiểu nam nhưng lại để tóc dài, bút tóc, đeo túi hình äm 
vật tượng trưng cho cái; ngược lại to sĩ Chăm Hồi giáo Bàní (Po Acar) 
bản thân tượng trưng cho cái, mặc áo dài kiểu nữ nhưng đầu không 
để tóc, trước cổ áo có đeo túi hình dương vật là tượng trưng cho đực. 
Mặc dù bị phân chia như vậy nhìmg giữa Chăm Ahíier và Chăm Awal 
không tách rời nhau. Tuy hai nhưng lại là một, trong yếu tố cái (âm) 
có yếu tố đực (dương), chuyển hóa hội nhập lẫn nhau. 

Sự dung hòa tín ngưỡng, tồn giáo người Chăm còn thể hiện ở lịch 
pháp dùng để xem ngày tháng phục vụ lễ nghi tín ngưỡng tôn giáo 
cúa họ. Lịch Chăm gọi là “Sa#awi hauh radeh” nhưng được phân 
chia làm hai: loại ầm lịch của người Chăm Hồi giáo tính ngày tháng 
theo chu kỳ mặt trăng gọi là 5z#zw7 .Aw2/ và lịch của người Chăm 
Ahbier tính ngày tháng theo chu kỳ mặt trời gọi là .Sakaw/ hrer. 
Lịch Chăm có 8 can nhưng người Chăm chía ra 4 can (/#, ha&k, /rm), 
øw) thuậc về trời (Alla) — thuộc về Chăm Awal và 4 can còn lại (daj 
ba*, wao, 7n) thuộc về đất (Đo ranah raya)— thuộc về Chăm Ahiet. 

Các lễ nghì trong tín ngưỡng và hệ chống thần linh cũng được 
người Chăm biến đối và dung hòa. Đa số lễ cúng của người Chăm 


L. Văn bản Chăm (VMST.37~ Cornell, EFEO. 2), 42(aw7 Chăm (Lịch Chăm), tr, 4Ó, 
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Ahier và Awal đều có hai hệ thống thần linh: Thần linh ảnh hưởng 
Hồi giáo gọi là yang zrow (những vị thần Chăm ảnh hưởng Hải 
giáo) và thần linh ảnh hưởng Bàlamôn gọi là yang a#/3# (những vị 
thần Chăm ảnh hưởng Bàlamôn). Theo đó, lễ vật cúng thần lính 
ảnh hưởng Hồi giáo (yang biưrow) phải là món chay (éaya yuern) như 
xôi, rượu trứng, hoa quả, trâu cau.. và lễ vật cúng cho thần linh 
ảnh hưởng Balamôn (yang aÈz#) là món mặn (kaya */am) như đề, 
gà, cơm canh. Lễ cúng của người Chăm thường diễn ra trong hai 
ngày và có hai phần gọi là ngày vào — khai mạc (rammâ yang bírow) 
cúng cho các vị thần linh ảnh hướng Hải giáo và ngày ra — kết 
thúc - bế mạc (/2Ö12È yang aki4ak) cáng cho thân linh ảnh hưởng 
Baàlamôn'. Một số lễ cúng như lễ Đ22o S28, Na/a Dayep, RÑaja 
Đraong, Ngap kahaw ka Po.. là có có sự tham gia chung giữa tu sĩ 
Basaìh của Chăn Ahier và tu sĩ Po Acar của Chăm Awal. Hàng 
nãm tín đổ người Chăm Ahier, ảnh hưởng Bàlamôn phải cầu 
nguyện cúng lễ cho Po Awlaoh (thánh Alla), vì vậy hàng năm họ 
cũng phải đội bánh lễ đến dầng ở thánh đường (sang maz/#) của 
người Chăm Awal và họ cũng mời tu sĩ Chăm Awal — Hải giáo 
đến thực hiện một số nghi lễ cá nhân và gia đình mình như lễ 
cúng dê (nøap 6apaíy ka Pu), lễ thánh tẩy nhà cửa để cầu may 
(blak bafa ka sang). Ngược lại tín đồ Chănn Awal cũng có nghĩa vụ 
thờ cúng thần linh Chăm Ahier như Po Ina Nagar, Po Klaong 
Garal, Po Rome, Po Klaong Kasat.. ở một số ngôi đền (đ2nao#) 
trong làng mình và hàng thăm cũng phải viếng thăm, cúng lễ ở 
đền tháp Chăm Ahier - ảnh hưởng Hồi giáo”. 

Tóm lại: Nhìn lại quá trình lịch sứ hình thành cũng như sự biến 
đôi và dung hòa cúa tỉn ngưỡng, tôn giáo Chăm, chúng ta thấy đến 
hôm nay (trừ một bộ phận Chăm Asulam) thì người Chăm không 


Sakaya, “Lín ngưỡng phỏn thực trong lễ hội của người (hềm”, trong sách Cễ 
hi của n+(ÄJ( Chăm, Sảd, tr, 212— 2135. 
Xakay\, L4 hội của người Chăm, Sảd, tr. 36. 
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theo rôn giáo nào rỡ ràng. Mà tín ngưỡng, tôn giáo Chăm hôm nay 
là sự tổng hợp bởi 3 yếu tố để cấu thành: 7232 đư Án giáo, Hồi 
giáo và tín ngưỡng địa phương. Theo đó người Chăm ở Việt Nam 
chía làm 4 bộ phận tín đề có quan hệ mật thiết với nhau: Chăm 
lat: Chăm không bị ảnh hưởng tôn giáo nào mà theo tín ngưỡng 
địa phương, thờ đa thân, thờ tổ tiễn, chết chôn, hàng năm cúng lễ 
vào địp đầu năm (mang muk #2); Chăm Ahier, ảnh hưởng 
Bàlamön giáo chết đi làm đám thiêu, có chặt đầu lấy 9 miếng 
xương trán lãm nghi lễ nhập Kut, thờ cúng tổ tiên (mnuÈ Ée!, các 
vị thần linh đân tộc, làm lễ Raja, lễ hội Katé, tôn thờ đân tháp 
Chăm và thờ luôn cả thánh Alla (Awlaoh); Chăm Awal/Bani, ảnh 
hướng Hồi giáo chết chôn, thờ rổ tiên, cấc vị thân linh dân tộc ở 
đền tháp Chăm Ahier, làm lễ Raja, lễ Ramawan (Ramadan), thờ 
thánh Alla ở thánh đường; và Chăm Islam lä cộng đồng Hỏi giáo 
chính thống thực hiện những nghi lễ hoàn toan giống như các tín 


đồ Hồi giáo khác trên thế giới, 


Thực trạng tín ngưỡng tôn giáo Chăm ngày nay và sự biến đổi 
của nó trong xã hậi hiện đại 


JJ sản tón giáo của Người Chăm ở Việt Nam 


Tín ngưỡng, tôn giáo là một bộ phận quan trọng của văn hóa 
Chăm. Tín ngưỡng, tön giáo đã in dấu sâu sắc trên mọi lĩnh vực văn 
hóa, kinh tế, xã hội và hiện nay đã để lạt cho người Chăm một di 
sản đồ sô. Ngoài những chuỗi dài di tích (khoảng 250 đần tháp ở 
miễn Trung) bị hoang phế còn có khoảng 60 thánh đường của 
người Chăm ở miền Tây Nam Bộ. Riêng ở Ninh Thuận - Bình 


Thuận còn l8 thánh đường và 5 đến tháp nổi tiếng mà nhân dân 


' Tưu Trần Tiêu (cùng nhóm tac giả), Giữ? gìn kiệt rác kiến tríc trong nền 


La hóa Chăm, Nxb VHDT, Hà Nài, 200, tr. 65, 
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còn thờ cúng như: tháp Po Klaong Gatai, tháp Po Rome, đến thờ 
(danok) Po Nagar (Hữu Đức), đền Po Klaong Chan (Bầu Trúc) ở 
Ninh Thuận và tháp Po Dam, Po Sah Ina, đến Po Klaong Monai, Po 
Nit.. (Đình Thuận). Cùng với đền thấp, ở Ninh Thuận có cồn có 
một tầng lớp thầy cúng lễ, tu s bao gồm 22 Gru Urang (thầy đuổi tà 
ma), 13 thầy Kadhar (thầy hát lễ đền tháp), 36 Maduen (thây hác lễ 
Raja), Ô3 Bajau (Bà bóng), Ô9 thấy Ka-lIng, 38 vị Basaih (tu sĩ Chăm 
Aher), 93 Po Adhia (cả sư) ) với 25.000 tín đô Chăm Atiier. Ở Bình 
Thuận có 59 tu sĩ (bao gồm Basaih, Maduen, Ka-ing..) khoảng 
44.140 tín để Chăm Ahier lo cúng tế đền tháp. Tổng số tín để đô 
Chăm Ahier ở Việt Nam là 44.14D người, chiếm 39% so với tổng số 
người Chăm Bàlamôn, Bảni và Islam trên toàn quốc. 

Ngoài Chăm Ahiaer, ở Ninh Thuận có 128 vị tu sĩ (Po Acar) đứng 
đầu là ? vị cả sư (Po Gru) cai quản 7 thánh đường và phục vụ nghĩ 
lễ cúng tế tôn giáo cho 22.113 tín đồ Chăm Awal. Và Chăm Awal ở 
Bình Thuận có 313 tu sĩ Po Acat, ? cả sư (Po Gru) quản lý Ø7 thánh 
đường và cúng tế cho 18.676 tín đỏ. Tổng số tín đổ đạo Chăm Awal/ 
Bani là 40.789 người, chiếm 36% so với tổng số người Chăm Bàlamôn 
và lslam trên toàn quốc. Ngoài Hồi giáo Bani, ở người Chăm Ninh 
Thuận còn có bộ phận Chăm Islam (Hồi giáo mới) với khoảng 5ÒÓ0 
tía đồ, l8 vị ru sĩ và 4 thánh đường ở 4 thôn (Văn Lâm, Nho Lâm, 
Án Nhơn, Phước Nhơn). Riêng Bình Thuận không có Chăm Islam'. 
Riêng Chăm lIslam ở miền Tây Nam phần Việt Nam có số dân 
khoảng 47 ngàn người có khoảng 60 thánh đường lớn nhỏ. Mẫi 
thánh đường đầu có Ban Hakem quản lý và trông coi sự sinh hoạt 
hàng ngày của tín đổ mình”. 

_ Sakaya, tư liệu điển đã 2000 và tư hiệu thống kê của Ban Dân vận tỉnh Ủy 
Ninh Thuận. 


? Sakaya, tư liệu điền đã 2000 và tư liệu thống kè của Ban Dân vận tỉnh Ủy 
Ninh Thuận. 


` Phú Văn Hẳn, "Cộng dẳng Islam Việt Nam — sụ hình thành, hỏa nhập, giao 
lưu và phát rriển°, Sđd, tr, 4à. 
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Cùng với hệ thống đền tháp, thánh đường, tẳng lớp tu sĩ người 
Chăm ở Việt Nam, đặc biệt là vùng Chăm Ninh — Bình Thuận 
đến nay vẫn cồn báo lưu khá tốt những nghỉ lễ, hội hè, đình đám 
liên quan đến tín ngưỡng, tôn giáo. Theo thống kê ban đầu, người 
Chăm có đến gần 100 lễ tục khác nhau và 128 vị thần linh mà họ 
thường kêu câu, cúng tế ' Trong hệ thống nghi lễ trên, nổi bật là 
các lễ cúng tế đền tháp, thánh đường hàng năm như lễ z4 Šang 
yanz (lễ mở cửa tháp), lễ Yuór gang (lễ cầu đảo), lễ Bun chare (tễ 
cúng nữ thân vào tháng 9 lịch Chăm), lễ hội Katé, lễ hội 
Ramawan, lễ Wj°ha (lÊ cúng chay niệm của Hồi giáo), kinh hội S„£ 
vương v.v.. Bền cạnh nghị lễ, đến, tháp, thánh đường, người Chăm 
Ninh Thuận còn có một hệ thống lễ nghi liên quan đến cộng 
đồng, tộc họ như: Lễ Raja Nagar (lễ hội múa tống ôn đầu năm), lễ 
Raja Haret (lễ múa ban ngày), lễ Raja Praong (lễ mứa lớn); các lễ 
nghi nöng nghiệp” và các lễ nghi khác liên quan đến đời sống cá 
nhân con người như lễ nhập cắt tóc, đặt tên (ka*#rơh, karan), lễ 
cưới, lễ tang”, v.v... 

Nói chung, tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm không chỉ lưu 
lại hệ thống đền tháp, thánh đường - đỉnh cao của văn hóa vật 
chất, nơi ngưng đọng những giá trị kĩ thuật và mĩ thuật của nên 
văn hóa Chăm mà còn sản sinh ra những nghi lễ, hội hè, trong 
đó chứa đựng những lời ca, tục cúng, nghệ thuật múa hát đặc sắc. 
Tất cả đã trở thành đi sản văn hóa Chăm và đã thực sự thấm sâu, 
chỉ phối đời sống cộng đồng, tạo nên phong tục, lối sống, phong 
cách, tự duy và thị hiếu của cộng đẳng người Chăm ở Việt Nam 


t\gày nAV. 


' Sakava, Lễ hội của người Chăm, Sảd, tr. 141—241. 
°* Sakava, Lễ hội của người Chăm, Sảd. 
° Phú Văn Hẳn, “lslam giáo và các nghi lễ, rập quán của người Chăm ở Nam 


Bộ”, Sảủ, Bá Trụng Phụ, 2n nhân và Gia đình của người Chăm ở Việt Nam, Sảd. 
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Thực trạng tín ngưỡng, tôn giáo của Người Chăm ngày 112V 


Để hình dung được một phần thực trạng tín ngưỡng, tôn giáo của 
người Chăm ở Việt Nam một cách chỉ tiết, phần này chúng tới chỉ 
nêu một trường hợp nghiền cứu cụ thể là thực trạng tín ngưỡng tôn 
giáo của người Chăm Ninh Thuận. 

Tín ngưỡng, rồn giáo của người Chăm một thời đã đóng góp tích 
cực vào sự hình thành nên điện mạo văn hóa Chăm. Nhưng ngày 
nay, trải qua một quá trình dài cúa lịch sử, nền văn hóa này không 
còn giữ nguyên được bản chất ban đầu của nó mà đã bị nhiều lớp 
văn hóa sau hội nhập. Vốn là những tôn giáo được du nhập từ bên 
ngoài vào (Ấn Đó, Á Rập, Mã Lai), người Chăm đã tiếp thu, cải 
biên, kết hợp với vần hóa bản địa, lấy tín ngưỡng dân gian làm gốc 
tạo nên bộ mặt tồn giáo mới của người Chăm. Do đó, bản thân tôn 
giáo của người Chăm không có giáo lý, giáo chủ và một hệ thống tổ 
chức giáo hội chặt chẽ là điều tất nhiên. Nó chỉ là sự dung hợp 
nhiều yếu tế văn hóa, tùy theo từng giai đoạn lịch sử, đặc tính địa 
phương mà có sự biến đổi cho phù hợp. Từ đó dẫn đến mỗi tôn 
øiáo, mỗi địa phương, mỗi nhóm tín đồ của người Chăm trong sinh 
hoạt tôn giáo có nhiều nét đị biệt, khác nhau về giáo lý, giáo lịch, 
tiểu tiết hành lễ... Ngày nay, do những nét khác biệt đó, cùng với sự 
tác động của cuộc sống hiện đại đang làm rạn nứt tôn giáo truyền 
thống và thúc đẩy xu hướng thế tục hóa trong xã hội người Chăm. 
Một số người Chătu không còn tin theo tôn giáo truyền thống của 
mình, bắt đầu ha bỏ nó để đi tìm một đức tin khác. Nội bộ tụ sĩ, 
giáo lý, giáo lịch, không thống nhật với nhau. Có thể nói điện mạo 
tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm ngày nay đang lâm vào thực 


trạng khá nan giải, 


Tón giáo của người Chăm kháng tồn tại theo một thể thống nhất. 


Trên thực tế hiện nay, tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm 


chía ra làm 5 khu vực với nhiều đền tháp, thánh đường bị phân 
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tách không tạo được mối liên kết thống nhất. Chăm Ahier chia ra 
làm 3 khu vực có 3 nhóm tín đồ và đứng đâu ìä 3 vị cả sư (Po 
Adhia) phụ trách tế lễ ở 3 đền tháp (tháp Po Nagar ở Hữu Đức, 
tháp Pô Klaong Garaì ở Tháp Chàm, tháp Pa Rome ở Hậu Sanh). 
Hồi giáo chia ra làm 2 nhóm tín đỏ: Chăm zA\wal/Bani và Chăm 
Asulam (Islam). Các chùa tháp, hình thoảng xây ra những cuộc 
tranh chấp cả sư chủ trì tháp. Cuộc tranh chấp cả sư Po Rome -— 
Hậu Sanh (Ninh Thuận) vào năm 1972 và cuộc tranh chấp cã sư 
chủ trì tháp Po Nagar — Hữu Đức vào năm 1993, Hỏi giáo của 
người Chăm cñũ»g có cuộc tranh giành ảnh hưởng giữa Chăm 
Awal/ Bani và Chăm ÏIslam ở thön Văn Lâm và Phước Nhơn (Ninh 
Thuận) vào năm 178. 

Tình hình tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm nêu trên đã dẫn 
đến hậu quả là sự chia rẽ cục bộ, địa phương mất đoàn kết, Hiện 
nay, vấn đẻ thống nhất nội bộ tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm 
thành một hội đồng liên chùa, liên thấp vẫn là nguyện vọng bức 
xúc và tha thiết của người Chăm mà chưa có một tế chức chính 


quyền nào giúp họ giải quyết việc này. 


Giáo lịch của người Chăm không thống nhất không ổn định, 
thường chênh lệch về ngày tháng 


Lịch của người Chăm có hai loại: Lịch Chăm Ahier và lịch Chăm 
AwalL. Hai loại Ích phục vụ cho hai tín ngưỡng, tôn giáo khác nhau 
và cách tính cũng khác nhau. Lịch Chăm Ahier tính theo chu kì 
mặt trời, dùng để xem ngày tháng, phục vụ các lễ nghi đến tháp, 
quan, hôn, tang, tế trong xã hội Chăm. Ngược lại, lịch Chăm Awal 
được tính theo chu kì mặt trăng (âm lịch Hỏi giáo) chỉ dùng xem 
ngày tháng để hành lễ ở thánh đường Hải giáo như lễ Ramawan, lễ 
Waha.. Còn về việc tính ngày tháng để thực hiện quan, hôn, tang, 
tế.. trong đời sống hàng ngày thì người Chăm Awal vân sử dụng 
ngày tháng của lịch Chăm Ahier. 


Việc xem ngày lành tháng tốt để thực hiện các nghi lễ là quan 
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trọng. Cổ thư Chăm có ghi: “Nếu việc tính ngày, giờ, tháng, năm sai 
lệch hoặc đời ngày giờ của năm này sang năm khác thì thiên hạ sẽ 
bị thiên rai, đạt hạn, mất mùa, đối kém”. Thế nhưng cách tính lịch 
của tu sĩ Chăm hiện nay không thống nhất với nhau. Tuy cùng một 
lịch nhưng mỗi vùng, mỗi nơi đếểu có cách tính khác nhau. Lịch 
Chăm Ahlter ở hai vùng: Phan Rang và Phan Rí có một thời gian 
đài không thống nhất. Lịch Chăm Awal ở 7 thánh đường vẫn chưa 
ổn định, còn chênh lệch về ngày tháng. Giải quyết vấn để trên, tu 
sĩ Chăm, chính quyển địa phương đã tìm nhiều biện pháp để thống 
nhất lịch. Cụ thể vào năm 1987 đã tổ chức thống nhất lịch Chăm 2 
lần tại huyện Bác Bình (Thuận Hải cũ) và lần thứ 3 năm 1988 tại 
huyện Ninh Phước (Ninh Thuận). Đến nay, lịch Chăm mới tạm thời 
thếng nhất nhưng vẫn chưa ổn định. 

Việc sứ dụng lịch chênh lệch ngày tháng ở vùng Chăm đã đưa 
đến hậu quả là cùng một dân tộc, một tôtt giáo, nhưng tổ chức lễ 
cưới, ngày hội ở mỗi vùng, mỗi nơi lại khác nhau, Vấn đề này có 


tác động lớn và tạo nên tâm lý bất ổn xã hội Chăm. 


Tón giáo của người Chăm không có một hệ tháng giáo Íf nhất định 


Đạo Chăm Ahier và đạo Chăm Awal hiện nay là sản phẩm của 
sự dung hòa giữa Ăn giáo (Bàlamôn và Phật giáo), Hải giáo và tín 
ngưỡng bản địa Chăm. Vì vậy, xét về mặt giáo lí, giáo lịch, hệ thống 
thần linh, để tài, chủ đích cúng tế.. chúng không theo một mẫu 
hình nhất định nào được quy định bởi giáo lí chính thống mà tùy 
theo điều kiện lịch sử, đặc tính của rừng địa phương các tôn giáo 
này có những nghỉ lễ, trục cúng tế khác nhau. Chẳng hạn trong việc 
thờ thần Míẹ xứ sề Po Nagar, ở mỗi thôn thân Po Nagar đều mang 
mỗi tên khác nhau như: Po Nagar Taha (ở chôn Hữu Đức), Po Nagar 
Hamu Kút (ở thôn Bỉnh Nghĩa). Ở vùng Chăm còn có sự khác nhau 


'_ Văn bản Chăm (VMST.3? — Cornell. EFEO.2), %s£¿aw/ Chăm (Lịch Chăm), tr. 4Ô; 
Thiên Sanh Cảnh, “Lịch Chăm”, .%#ý tr, 14—]9. 
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về lễ Raja Nagar giữa người Chăm Ahier và người Chăm Awal/Bani. 
Về nghi thức lễ cầu kinh Ramawan (Ramadan) cũng có sự khác 
nhau giữa người Chăm Awal ở thôn Lương Trì và ở các thôn khác. 
Chẳng hạn, khi hành lễ Ramawan, tu sĩ ở thôn Lương Trt phải dùng 
cơn trước sau đó mới được làm lễ cầu kinh (azkuà yang, 
senbahyanø), ngược lại, ở các thánh đường khác, sau khi làm lễ cầu 
kinh xong tu sĩ mới được dùng cơm. 

Nói chung tôn giáo của người Chăm, xét về mặt hình thức, 
không có giáo lí chặt chẽ mà chỉ dựa vào kinh chép tay, truyền 
miệng. Từ đó trải qua nhiều thời gian các kinh lễ này có sự biến 
-đổi, xáo trộn, “tam sao thất bản", làm cho giáo lí tôn giáo của người 
Chăm bị biến dạng. Họ thường linh thiêng hóa giáo lí và thực hiện 


theo lễ thức truyền thống dân gian "xưa sao nay vậy". 


Tu sĩ Chăm đang thiếu vắng một thế hệ kế tục trong tương laf 


Tu sĩ Chăm là tầng lớp quan trọng trong tín ngưỡng tôn giáo của 
người Chăm. Người ta nhận diện được các tôn giáo của người Chăm 
thông qua tầng lớp tu sĩ (Po Basaih Acar). Thế nhưng ngày nay tầng 
lớp tu sĩ Chấm đang thiếu vắng một thế hệ kế tục. Chẳnh hạn, ở 
Ninh Thuận, theo số liệu điều tra, tu sĩ Chăm Ahier chỉ có 338 vị, tu 
sĩ Chăm Awal có 128 vị và tu sĩ Hỏi giáo Islam có 1Ô vị. Tuổi đời 
trung bình của các tu sĩ này khá cao, đặc biệt là tu sĩ Chăm Ahier 
(tuổi đời từ 40-85). Theo phong tục truyền thống, tu sĩ Chăm Ahier 
là “cha truyền con nối”, nhưng đến nay các tu sĩ kể trền, trong đó có 
3 Po Adhia (cả sư), người đứng đầu tôn giáo, vẫn chưa có người kế 
tục. Ngày nay đo nhiều nguyên nhân khác nhau, tu sĩ Chăm đang 
mất đần đi địa vị được trọng vọng trong xã hội và không còn là 
mẫu người hấp dẫn, lí cưởng cho mọi người vươn tới. Vì vậy không 
ai muốn trở thành tu sĩ Chăm. Nếu đúng như vậy thì khoảng 1Ó-2Ô 
năm nữa, tầng lớp tu sĩ Chăm sẽ mất đi và sẽ kéo theo sự biến mất 
hệ thống lễ nghi tín ngưỡng và đời sống tâm linh của người Chăm. 
Đây là vấn đã mà người Chăm đang suy nghĩ, trăn trở hiện nay. 
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Một số tín đồ rôn giáo truyền thống của người Chăm từ bỏ đạo mình 
đi tìm một đức tin khác - một ý thức tôn giáo mới được xác lập 


Trước sự tác động của văn hóa hiện đại, một số người Chăm phai 
dẫn niềm tín tồn giáo của mình, tìm đến các tôn giáo mới như Tin 
Lành, Thiên Chúa và Hải giáo. Theo số liệu thống kê hiện nay ở 
vàng Chăm Ninh Thuận đã có khoảng hơn 200 người Chăm Ahier 
và người Chăm Awal theo các tôn giáo mới như Tìn Lành, Thiên 
chúa và Hỏi giáo. Gầu đây ở làng Bầu Trúc - Ninh Thuận lại xuất 
hiện khoảng 78 người theo đạo Bà Hai. Sự hình thành tôn giáo núi 
đ vùng Chăm sẽ là nguyên nhân tiềm ẩn tạo ra xung đậc về ý thức 
hệ giữa tôn giáo truyền thếng của người Chăm và tôn giáo mới. 

Như vậy, thực trạng tín ngưỡng tôn giáo của người Chăm Ninh 
Thuận trong đời sống hiện nay là một bức tranh đa đạng và phức tạp 
với những vấn để mâu thuận, trái ngược nhau. Một mặt, vai trò, ảnh 
hưởng của tôn giáo truyền thống trong đời sống xã hội ngày càng suy 
giảm. Mặt khác, sự gia tăng, sự hiện điện cúa các tôn giáo khác và 
cùng với sự tác động của xã hội hiện đại đã làm cho điện mạo tín 


ngưỡng tôn giáo ở khu vực này phát triển theo chiều hướng mới. 


Sự biến đổi và xu hướng mất ổi của một số lễ nghỉ lễ hình thức kiêng 
ky và niềm tín trong tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm hiện nay 


Tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm có nhiều nghi lễ, hội hè, 
đình đám (gần I1ÓO lễ tục và 123 vị thần linh). Những nghỉ lễ, hội hè 
của người Chăm là đi sản quý báu đã hình thành nên bản sắc văn hóa 
Chăm, Tuy nhiên, trải qua bước thăng trầm của lịch sử tín ngưỡng, tôn 
giáo Chăm đã có một số biến đổi và mất đi một số nghỉ lễ. 

Chẳng hạn, từ khí vương quốc Chamapa bị tan rã, một số nghí lễ 


cung đình và hiến tế của Champa không còn nữa. Sau 1975, để phù 


'— Danh sách những người Chăm theo đạo Bà Hai do Trượng Thống, cán bệ 


Mặt trận Tổ Quốc tại huyện Nìinh Phước Ninh Thuận củng cấp ngày 15/12/2008. 
Xin chân thành cảm ơn. 
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hợp với nếp sống xã hội chú nghĩa một số nghi lễ tín ngưỡng dân 
gian Chăm cũng đã bị biến đối và xóa bó, chẳng hạn như một số lễ 
tróng nghiệp. 

Ngày xưa tất cả những đền tháp Chăm đều có ruộng riêng để 
canh tác lấy hoa lợi, kinh phí để phục vụ lễ ở đền tháp hàng năm. 
Ngày nay, tất cả ruộng đền thấp Chăm đều thuộc quyền quần lý 
của Nhà nước. Đần thấp Chăm không còn ruộng đất để lấy hoa lợi 
phục vụ cho việc cúng tế. Vì vậy mỗi khi cúng tế, các tụ sĩ phải 
quyên góp tiên của nhân dân. Điều này rất khó khăn cha cu sĩ trong 
việc tổ chức nghỉ lễ hàng năm ở đền tháp, thánh đường và đây 
cũng là một trong nguyên nhân làm cho một số nghỉ lễ tín ngưỡng, 
tôn giáo Chăm bị biến mất, bởi vì không có kính phí để cúng lễ. 

Ngày xưa đền tháp Chăm là nơi linh thiêng, kiêng cữ, không có 
ai có quyền lui tới và mở cửa trong ngày thường ngoài tu sĩ (Po 
Adhia) hoặc những người trông coi đền tháp (camanei). Tuy nhiền, 
ngày nay đền tháp Chăm do nhà nước quản lý, biến thành những 
khu du lịch, mở cứa thường xuyên cho khách tham quan. Tháp 
Chăm Đo Klaong Garai (Ninh Thuận) là một chí dụ điển hình. 

Ngày xưa, người Chat kiêng ky không được nhắc tên thần Siva 
trong ngày thường và chí được tôn thờ bằng rượng đá thiêng liềng ở 
những tháp Chăm nhưng ngày nay thần Siva được hóa thân thành 
những vũ nữ múa mua vui chụ khấn giả trên sân khấu hiện đại của 
Việt Nam. 

Ngày xưa khi viếng thăm thấp Chăm trong ngày hội, người Chăm 
phải mặc đồ truyền thống của họ nhưng ngày nay một số người lại 
mặc Âu phục. 

Ngày xưa khí bệnh tật, họ mời thầy cúng tế, ngày nay đa sế họ 
đi đến bệnh viện, họ khóng còn tin thần yang trong việc chữa 
bệnh. Tục chữa bệnh cho động vật đã bị biến mất, chẳng hạn như 
nghệ chữa trầu bệnh (manrở/ kaBaw). 


Ngày xưa, người Chăm chường cử hành lễ Raja Praong cho từng 
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gia đình tộc họ để chữa bệnh, cầu may, tôn chức Raja để giữ và tôn 
thờ đ?er Arau của tổ tiên là phổ biến, ngày nay hiếm có, Dự đoán 
nghỉ lễ này có xu hướng sẽ biến mất. 

Ngày xưa người Chăm Alhier chết phải để xác làm đám tang 4—5 
ngày hoặc mộc tuần mới đem thiêu. Ngày nay tục này đã xóa bỏ và 
chỉ ấp dụng đối với cả sư (Po Adhia), còn cín đỗ bình dân khi chết 
thì đem chôn, sau vài năm mới hốt cốt lên làm đám thiêu. 

Ngày nay, tín đồ Chăm j]atr ở thôn Bính Nghĩa lại chỉu ảnh 
hưởng Chăm Ahier. Truyền thống tín ngưỡng của họ bị biến đổi, vì 
ngày xưa khi chết họ chỉ làm lễ chân cất (mad3/ đan đơn giản sau 
vài tiếng đồng hồ. Nhìmng ngày nay, người chết sau vài năm chôn 
cất, họ lại mời tu sĩ Chăm Ahier bốc cốt lên làm đám thiêu và lẽ 
nhập Kut như Chăm Ahier. 

Ngày xưa, đấm cưới, đám tang Chăm tuy tổ chức nhiều ngày 
nhưng việc tổ chức đúng theo nghi thức lễ truyền thống thì không 
tốn kém bao nhiêu. Ngày nay, những nghỉ lễ này đang biến đổi và 
Ảnh hưởng lối sếng văn hóa hiện đại qua người Kinh. Chẳng hạn, 
trong đám tang, nhất là đám cưới, giới trẻ ít quan tâm đến việc thực 
hiện nghị lễ truyền thống mà họ đầu tư nhiều tiền cho cô đâu chú 
rể mặc áo cưới kiểu Hàn Quốc, đãi nhiều khách cán bộ uống nhiều 
bia Sài Gòn, Tiger, 333, để rồi cuối cùng đổ lỗi cho tín ngưỡng, 
phong tục Chăm là lạc hậu, rtườm ra và tốn kém. 

Ngày nay, ở người Chăm xuất hiện tầng lớp trí thức trẻ bị ảnh 
hưởng văn hóa và lối sống hiện đại. Do vậy, một số họ không còn 
niềm tin tín ngưỡng, tôn giáo đần tộc mình tà bị ảnh hưởng văn 
hóa ngoại lai, riếp thu lỗi sống mới qua người Kinh. Cho nên họ 
không tuân theo những điểu kiêng cữ cấm ky của tôn giáo như 
không ăn thịc heo (đối với Chăm Awal) hoặc thịt bò (đối với Chău 
Ahier). Họ cũng không cồn tin thần và không bao giờ tự bấn thân 
đến đãng lễ cúng bái tổ tiên và các vị thần linh mình ở đần tháp, 


thánh đường. Lực lượng này đang góp phần cùng với những nhân tố 
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tiêu cực khác của xã hội hiện đại làm biến đổi bộ mặt tín ngưỡng, 
tôn giáo cũng như làm cẩn trở sự nghiệp bảo tổn di sản văn hóa 


truyền thống của người Chăm ở Việt Nam hiện nay. 


Kết luận 


Tín ngưỡng, tôn giáo ra đời và tổn tại gắn liền với quá trình 
phát triển lịch sử của dân tộc Chăm hơn 18 thế kỷ. Tôn giáo 
Chăm đã sản sinh ra đền tháp, bia kí, chữ viết, âm nhạc, lời ca, sắc 
phục và đồ đâng cúng. Những di sản ấy đã góp phần hình thành 
nên nền văn minh Champa rực rỡ một thời ở dải đất miền Trung 
Việt Nam. Ngày nay nó lại trở thành đi sản văn hóa thế giới (khu 
đền thấp Mỹ Sơn) đã làm cho mọi người ngưỡng mộ suy tôn và 
chính nó đã góp phần quan trọng để tô điểm thêm bộ mặt văn 
hóa Việt Na. 

Tín ngưỡng, tôn giáo Chăm thực sự biến đổi và bắt đầu trên con 
đường suy thoái kể từ khi vương quốc Champa sụp đổ, kéo theo sự 
suy thoái cả hệ thống tín ngưỡng, tôn giáo cung đình cùng như bình 
dân. Ngày nay, tín ngưỡng, tôn giáo Chăm chỉ tổn tại như là một 
tàn dư, một phế tích của một thời vàng son mặc dù hàng năm họ 
vẫn còn cầu nguyện cúng tế ở đến tháp và thánh đường. Tàn đự, 
phế tích ấy tuy không nguyên vẹn nhưng ngày nay đang trở thành 
một di sẵn văn hóa quí giá mà người Chăm rất trân trọng bảo lưu và 
xem như của cải cuối còng để làm hành trang hòa nhập vào cộng 
đồng các dân tộc Việt Nam. Trong quá trình hòa nhập, sống cộng 
cư và xen cài với các đân tộc khác trong môi trường đa văn hóa, tín 
ngưỡng, tôn giáo Chăm đã có sự phân hóa và biến đổi mãnh liệt. 
Cuối càng những tác nhân ấy đã đưa đến hậu quả hôm nay là một 
số bộ phận tín ngưỡng, tôn giáo Chăm không tổn tại như một thể 
thống nhất, có hướng suy thoái và biến mất trước tác động mãnh 
liệt của văn hóa hiện đại. 

Ngày nay, mặc dù tín ngưỡng, tôn giáo Chăm có lúc bị một số 


người xem như là nhần tế “tiêu cực, lạc hậu, cản bước tiến xã hội” 
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nhưng ngược lại đối với người Chăm lại có vai trò cực kỳ quan 
trọng. Vì nó đã thấm sâu, chỉ phối sâu sắc đời sống xã hội và trở 
thành nhân tô cốt lõi để hình thành bản sắc dân tộc Chăm. Bên 
cạnh đó, tín ngưỡng, tôn giáo người Chăm còn luôn gắn liền với vấn 
đề dần tộc và từ khi ra đời đã có mối quan hệ lịch sử với các tôn 
giáo thế giới như Ấn Dộ giáo, Hồi giáo ở các quốc gia Nam Á, Tây 
Á và Đông Nam Á. Do vậy, khóng nên vì bất cứ lí do thực dụng 
não đó mà bỗng đìng có ý kiến đề nghị xóa bỏ hoặc cải biên nó. 
Ngày nay, với chính sách đúng đấn của Đăng ~ Nhà nước Việt 
Nam, tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm đang được bảo tổn và 
phát huy để thích nghị với cuộc sống tới trong quá trình hội nhập 
vào cộng đồng các đâu tộc Việt Natnw cũng như trong quá trình toàn 


cầu hóa hiện nay. 
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LE HỘI 


LỄ HÔI KATÉ TRUYỀN THỐNG 
CỦA NGƯỜI CHĂM 


Lịch sử nghiên củu vấn đề 


Trong những năm gần đây, văn hóa và lịch sử Champa' được nhiều 
người quan tâm, đặc biệt là lễ hội Katé ngày càng phát triển quy mô 
lớn không chỉ có ở người Chăm Việt Nam mà còn cả người Chăm ở 
nước ngoài. Song song với việc tố chức Katé thì như cầu tìm hiểu về 
lịch sử, nguồn gốc của lễ hội này cũng được nhiều người quan tâm 
nghiên cứu. Do đó, cho đến nay đã có nhiều công trình nghiên cứu về 
lễ hội Katé ra đời. Tuy nhiền, bền cạnh một số bài viết giống nhau 
(do sao chép lẫn nhau) thì một sẽ bài viết về lễ hội Katé còn có những 
nhận định sai lệch và ý kiến trái ngược nhau của một số tác giả. 

Nghiên cứu về lễ hội Katé đầu tiên là người Pháp, A. Cabaton.. 
Sau đó đến các tác giả Việt Nam như Quảng Đại Hội, Thiên 5anh 
Cảnh, Nại Thành Viết, Đàng Thị Mộng Mơ và Việt Hùng... cũng 


` Champa trong bài này là danh từ dùng để chỉ chung cho các dân tộc Chăm, 


Raglai, Churu, Koho, Êđa.. Vì trong lịch sử Champa và trong lễ hột Katé có nhiều 
vấn đề liên quan với các đân tộc này. 

Chăm: Danh từ dùng để chỉ riêng người Chăm trong đó có cả Chăm Ahier (tạm 
go) là Chầm ảnh hưởng Bàlamôn), Chăm Awal/ Chăm Bant/ Chăm Bini (tạm gọi là 
Chăm ảnh hưởng Hồi giáo) và Chăm Islam (Chăm theo Hải giáo chính thống). 

? A, Cabatoa, Mouvellas recherches sur Íes Chamsx Ernesr Leroux, editeur, 28, 
Rue Bonaparte, Paris, 19ÓI. 
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viết về lễ Katé!. Sau năm 1975, lễ hội Katé được quan tâm nghiên 
cứu trong các tác phẩm của Phan Xuân Biên (cùng nhóm tác giả), 
Ngô Hữu Dũng, Lý Tùng Hiếu — Đểng Lấn, Định Đức Cẩn, Lâm 
Gia Tịnh và Phan Quốc Anh”. Ngoài ra, mỗi năm trong địp Katé, 
các báo Tuổi trẻ, Văn hóá, Tiền Phong, Thanh Niên của Việt Nam 
thường viết giới thiệu, thông tin về lễ hội Katé. Phải nói rằng từ bài 
lễ Katế Chàm trong sách của Á, Cabaton năm 1901 đến bài Katé 
trong sách của nhóm tác giả Phan Xuân Biên năm 1991 đã gắn một 
thế kỷ, nhưng vấn đề nghiên cứu Karé Chăm vẫn không tạo được 
giá Hị khoa học mới. Chú yếu là những bài mô tả sơ lược không khí 
lễ hội, cắm nhận, bút kí và một số thông tin về lễ Katé. 

Năm 2000 ~ năm đánh dấu sự kiện quan trọng, Việt Nam và thế 
giới loài người bước vào thiên niên kỉ mới. Nhân địp này, lễ hài 
Katé Chăm tại Ninh Thuận được Đẳng —- Nhà nước Việt Nam tổ 
chức một cách quy mô, hoành tráng để giới thiệu, quảng bá đi sản 
văn hóa Chăm. Để phục vụ cho chương trình lễ hội lớn này, được sự 
chỉ đạo của Ủy ban nhân nhân và Sở Văn hóa thông tin Ninh 
Thuận, tập sách giới thiệu về Fễ hội Katé Chăm năm 2000 (Sắc màu 
của !ã hội Katê Chămÿ của Văn Món ra đời. Tập sách đã có khám 


'— Quảng Đại Hội, “LỀ Katé Chàm tại Tháp Chàm”, trong Nội san Ốc V⁄qng, 
Trường Po Klaong, Số l1, 198, tr 01-9), Thiên Sanh Cảnh, "Lễ Katẻ Chàm và 
Truyền thuyết vua Po Rômé”, trong Phát rriển Sắc rộc số 10 (1977); Nại Thành 
Viết, “Lễ Katé Chàm” trong Nại san Đznrang Số I, l9/2, tr. 3—9; Đàng Thị Mộng 
Mơ, “Katé nào cũng mưa” trong Nội san /#2»rang, Số ?, 1973, tr. 39-43; Việt Hùng, 
“Lã Katê của đồng bào gốc Chàm (ký sự quốc nội)", Mhậr báo Tiên Tuyến, Số 1358 
ra ngày 23/10/1969, 

2 Phan Xuân Biên, Phan An, Phan Văn Dốp, Văn “óa Chăm, Sdd, 1991; Lý 
Tùng Hiếu - ng Lăn, “Lễ hội Katê truyền thống của người Chăm”, trong Tạp 
chí A2 Số 21, 1294, tr, 78—80; Phan Quốc Anh, "Lê hội Katê của người Chăm ở 
Ninh Thuận”, trong Tạp chí VN7; Sá 05/1999, tr. ó0—62. 

` Văn Món, (ễ hới Karê Chăm năm 22M Sẽ Văn hóa thông tin Ninh Thuận 
và SỞ Du lịch Thương Mại xuất bản, năm 2000. Tập sách này còn có phụ để ở trang 
Ôl mang tèn: Sắc màu ca l hội Katê Chăm (The colour øÉ Katé /estIval of ham). 
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phá mới kể câ nội đung và cấu trúc lễ hội Katé. Dựa trên nguồn 
văn bản cổ Chăm và tư liệu khảo sát trên thực địa, tác giả đã mô tả 
khá đầy đủ về lễ hại Katé như: các bước hành lễ Katé (lã đón rước 
y phục - rzok khan aw, lễ mở cửa tháp — néh b;-mang yang, lễ 
tắm tượng thần — mane¿/ y2ng, lễ mặc trang phục cho thần — angueiï 
khan aw ka po vang: Đại lề —- maửéng yang và Hội — adaoh ramra) 
và nội dung hành lễ, trong đó có những bài thánh ca của ông 
adhz lần đầu tiên được tác giả dịch nghĩa ra tiếng Việt và xem 
như một phát hiện mới về nội dung của lễ hội Katé. Từ đó làm cho 
nội dung và ý nghĩa lễ hội Katé Chăm được sáng rõ. Sau đó, tập 
sách này đã trở thành một phần quan trọng trong cuốn sách của 
Sakaya". Đặc biệt website Ninh Thuận — Việt Nam” và website của 
Hội bảo tồn văn hóa Champa — Hoa Kỳ! đã dịch tập sách này sang 
tiếng Anh mang chủ đả "7e colour oÉ the Katế festival o( Chan? 
(Sắc màu của lễ hội Katé Chăm) đã đăng tải trong nhiều năm qua, 
nhưng bài địch này đã lược mất tên tác giả Văn Món, độc giả không 
biết bài viết này của ai? Vì vậy bài viết đã trở thành vô chủ, 

Sau bài #ã hói Katế người Chăm Minh Thuận của Văn Món, 
năm 2000, nhiều tác giả khác lần lượt viết bài lễ hội Katé Chăm 
như bài Lê Thanh Hải, Sử Văn Ngọc, Đình Hy, Quảng Đại Cẩn, 
Đàng Năng Hòa, Quasim Tu, Jalan Riya và Quảng Văn Đại”.. Tuy 


LÒ Nnđhr — một chức sắc đân gian của người Chăm chường kéo đàn 22p (tượng 


tự như ng) hát bài thánh ca trong lễ hội Katé và các lễ nghị khác ở đèn tháp, 
° Sakava, Lễ hội của người Cham, Sảd, 2003. 


www.ninhthuannt.com.vn/enelish/ninhthuar/lichsu—vanhoa/leho: 


www.Chamvyouth.com; www.champak.com 

Lá Thanh Hải, “Lễ hội Kata ở Ninh Thuận”, trong Tạp chí Xư2 & Này, Số 
I28, 2002, tr. 34—36; Phan Quốc Anh, “Những đặc trưng của lễ hội KarÈ”, Tạp chí 
VHNT, Sẽ È, 2002, tr. 71-77; Sử Vân Ngọc “Lễ hội Katê ở Ninh Thuận”, Tập san 
Văn hóa các FWìn rôu nh Nĩnh Thuận tVHC 7T) Sế 5, thăng 9 — 2002, tr. 42 — 3]; 
Đình Hy, "LỄ hội Katê Chăm”, Tập san C7 tỉnh Ninh Thuận, Số 8, 200$, ¡r. 8 
và 1Ô; /Xìng Năng Hỏa, 1 he Impact of Tourism on Peoplcs lferitayz À Case Study 
of the Cham Ín Vietnam (Sự tác động của du lịch trong di sản văn hóa còn người: 
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nhiên, một sế bài viết nêu rrên không có đóng góp gì mới, mà chủ 
yếu là trích lại từ tập sách (£ hội Karê người Chăm Minh Thuận, năm 
2000 của Văn Món, thậm chí có một số bài sao chép y nguyên. 

Đó là lịch sử nghiên cứu lễ hội Katé Chăm từ trước đến nay. 
Trình bày lại vấn để này là việc làm cần thiết nhằm giúp các nhà 
nghiên cứu cũng như độc giả tìm hiểu và sử dụng tư liệu về lễ hội 
Katé Chăm một cách rõ ràng và có hệ thống, tránh việc sao chép 


tràn lan, làm xáo trộn lịch sử và tư liệu của lễ hội Katé. 


Lịch sÙ lễ hội Katế 


Nguồn gốc, ý nghĩa, thời gian và chú nhân (tín đồ) của lễ hội Katé 


Lễ hội Katé là gì? Lầ hội Katé Chăm có từ khi nào? Lễ hội Katé 
từ đầu tới? Lễ hội Katé được tổ chức như thế nào? Chú nhân (tín 
đỏ) của lễ hội Katé là ai? Đó là những cầu hỏi đặc ra mà chưa tác 
giả nào để cập, vẫn còn bỏ ngỏ mặc dù bài lễ hội Katé đã được 
nhiều tác giả viết. Trong suốt 8 năm qua (2000~-208), kể từ khi tập 
sách Lễ hội Katế người Chăm Ninh Thuận (Sắc màu của l Katé 
Chăm) của chúng tôi ra đời, chúng tôi có nhận được nhiều ý kiến 


(qua email} của các độc giá, nhà nghiền cứu trong và ngoài nước 


Nghiên cứu một trường hợp ở Việt Nam), Sid; Quang Can, 7e Jmpact of Katẻ 
festrvalan Cham (Communfry ín V?etnam (Sự tác động của lễ hội Katé trong công 
đồng người Chăm ở Việc Nam), đăng trên website www.Chamyvouthcom ở Hoa Kỳ 
vào năm 2005; Quảng Đại Cẩn (Quang Can) còn có bài "Katê đến hẹn lại về°, Tạp 
chí Văn nghệ Dãn rộc Àfiần nú Hội Nhà văn Việt Nam, vố 14 tháng 10/1996, tr. 2— 
3; Quasim Tu, “Góp phần tìm hiểu là hội Katé”, Harak Champaka, Số 1, ta ngày 
2/10/2005, Säd, tr. 1—5, và Jalan Riya. “Karê¿ — Lễ hội Champa truyền thống và triển 
vong”, trong 7/aga Hi bảo tổn Văn háa Champa, U.S.Ã, Sấ 05, 2005, tr. 1ÔO—HH5; 
Quảng Văn Đai, “Lâ hội Katê truyền thống của người Chăm Ninh Thuận”, Tạp chí 
VNCT277T®% Ninh Thuận, Số 2, 2008, tr. 10~II. 
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thắc mắc xung quanh những câu hồi mà chúng tôi chưa có đây đủ 
tư liệu khoa học để giải đáp. Lrong bài viết lần này chúng tôi sẽ cố 
gắng góp thêm tư liệu cùng với các học giả khác để lần lượt trả lời 


những cầu hỏi nêu trên. 


Nhuồn gốc của từ Katé 


Knté ñà gì? Theo từ điển E, Aymonier — Á, Cabaton, ẤKzzé là danh 
từ có nguồn gốc từ Kzr7¿ của Hindu và có thể phát xuất từ Kz⁄/Èa 
của Phạn ngữ () có nghĩa là lễ cúng vào tháng ? của lịch Chăm 


(grande fête du 7€ mois chez les Cam}. 


Ý nghĩa của lễ Katé 


Ngoài nghĩa hẹp của tỉ Katé là lễ cúng vào tháng 7 lịch Chăm 
nêu trên, lễ Katé cũng như các nghi lễ khác hàng năm được tổ chức 
â đền tháp Chăm” còn có một ý nghĩa chung tộng hơn là một lễ 
tưởng nhớ tổ tiên, một số vị thần lình, một số vua chúa hay nhân 
vật có công với đất nước đã được thần linh hóa” và cầu mong cho 
mưa thuận gió hòa của toàn cự dân Champa lầm nông nghiệp và 
làm nghề đi biển!. Ÿ nghĩa này được thể hiện rõ qua nội dung Katé 
trong văn bản chữ Chăm (z#4ar rhrah) như kinh hành lễ Katé 


'E, Aymonter — Á. Cabatorn, /€/onnaire Cầm — Francafs Sảd, tr, L7Ô, 


Lễ ð các đèn tháp Chăm hao gầm: lễ Péh Bi—Mbang Yang (lễ mở cửa tháp vào 
tháng II Chăm lịch), lễ Yuer Yang hoÄe còn gọi là lš Cuh Yang Apuei (lễ cúng thân 
lửa vào tháng 4 Chăm lịch) và lễ Cabur (lễ cúng nữ thần [na Nagar và một số vị thần 


khác vào tháng 9 Chăm lịch) (xem Sakayva, Lễ hói của người Chăm, Sảä, tr. 127—135). 
) 


2 


Cho đến hôm nay, người ta chưa có tư liệu nào để chứng mình tái sao trong 
Katé và các lễ đần tháp Champa đến nay chỉ có sẽ vị thân linh và một sẽ vua chúa 
hay nhân vậc có công với đất nước Champa được đưa vào danh sách cúng Katé, 
trong khi đó có nhiều vị vua và nhân vật khác của Champa không có trong danh 
sách cúng lễ Katé này. 

*“ Xem nội dung bài hát Lễ hđ7 Kar¿ Chăm năm 2000 trong sách Văn Món, Lẻ 
hội Katé Chăm n3n 20M Sảu, tr. 12—23 và Sakaya, FLÃ hội Katé của người Chăm, 
‹1d, tr. I38—145. 
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(danak ngap vang Katê), bài thánh ca của các vị thần (đamnây dom 
poơ yang) và những lời cầu nguyện (panuec alangkar no yang) của 
những người dự lẽ. Đặc biệt là những bài thánh ca trong văn bản 
nêu trên được thầy KaZđ/ha? thể hiện lại những lời hát trong mỗi địp 
(l& Katé. Nội dung này rất rõ ràng khòng cần phải bàn cãi nếu ai đã 
từng đọc và nghe kĩ những tư liệu làm lễ Katé trên của thầy 
Kadhar”. Ngoài tư liệu của ông Kadhar nêu trên, nội dung của lễ 
Kacé đến hôm nay chưa ai tìm thấy được ở nguồn tư liệu nào khác. 
Một vài lời kể, giải thích và suy luận theo thiển ý cá nhân “tam sao 
thất bản” về ý nghĩa của lễ hội Karé đầu là những ý kiến mơ hồ và 
VÔ căn cứ `. 


Mặc dù từ Katé có nguồn gốc từ K2z;È của Hindụ và Kattika của 
Phạn ngữ (5ans#rí) Ấn Độ nhưng đân tộc Ấn Độ không có lễ tục 
này. Vì vậy có thể kết luận: Katé nguyên thủy là một nghi lễ có 


nguồn gốc bản địa (tín ngưỡng địa phương) mang bản sắc riêng của 


L Xem bài hát lễ Katé bằng chữ Chăm của thầy Kadhar ở tỉnh Ninh Thuận 


như Kadhar Đổng Sạn, Phú Thang (đã mất), Quảng Ánh (đã mấu, Kadhar Đàng 
Thái, Quảng Đai Phẩm. (Nguồn từ liệu. rờ bộ sưu rập tư liệu chữ Chăm của Văn 
Món. Ngoài ra mệt số tư hiệu này còn được lưu gíữ trong bộ sưu tầm tự liệu chữ 
Chăm của Trung tầm văn hóa Chăm Nịnh Thuận và EFEO tại Kuala Lumpur— 
Malaysia), 

*- Văn Món, Lễ hội Kaiế Chăm năm 20600 Sđa, tr. 2-21 và Sakaya, Lá hải 
Karé của người Olăm, 2003, Su, tr. 138—1435. 


* Lưu ý rằng: Văn hóa Chăm là văn hóa tổn tại trên văn bận viết (bìa kí 


sách cổ..) chứ không phản là văn hóa đân gian truyền miệng như các dân rộc không 
có chữ viết. Vì người Chăm có chữ viết từ lâu đời. Thế kỷ Ill, II người Chăm đã 
đùng chữ Phạn để viết trên bia kí (xem bia Võ Cạnh (Khánh llaš) trong Karl 
Heinz Golzio (ed.), zr«r(pdon o£Ÿ Campa, Sảd, tr. Ú, Từ thế kỷ thứ IV, đân tộc 
Champa dùng chữ Phạn để sáng chế ra một loại chữ Chăm. Chữ Chăm này lần đầu 
tiên xuất hiện trên bía kí Đồng Yên Châu (Trà Kiệu - Quảng Nam) vào thể kỷ 
thứ IV (xem G. Coedes, “La plus ancienne insription en langue chame”, Sád, tr. 46— 
49. Hiện nay, ngoầt bìa kí crong dân gian Chăm còn lưu giữ nhiều văn bản chữ 
Chăm ghì chếp về nhiều chủ để khác nhau của nền văn minh Champa. Vì vậy khí 
nghiên cứu văn hóa Chamnpa, các học giÁ nên tìm văn bản Chăm đề đọc thì tốt 
hơn là đi khão sát, phỏng vấn những lời kể trong đần gian. 
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Champa về sau có ảnh hưởng một số yếu tố của nền văn minh An 


giáo và Hồi giáo. 
Lễ hội Katế của Champa xuất hiện khi nào? 


Từ thế kỷ HH đến thế kỷ XV sau cóng nguyên là thời kì vàng 
son của Ấn giáo ở vương quốc Champa. Cũng như các quốc gia 
khác ở Đông Nam Á ảnh hưởng Ấu Đô giáo như Indonesia (Ball), 
Thái Lan và Cambodía thì Champa cũng thường xây dựng đền 
tháp để thờ các vị thần Siva, Brahma, Visnu và hàng nẦm cũng 
thường tổ chức lễ cúng tế ở đền tháp”. Thông qua tư liệu bía kí, 
chúng ta biết rằng, các vua chúa Champa luôn cúng tế đền tháp 
sau những lần vua đăng quang, thắng trận và được mùa. Hình thức 
cúng tế đền thấp có quy mô được rriểu đình, hoàng gia tổ chức, có 
cả hiến tế /2/un. Qua cứ liệu này cho chúng ta biết Champa có 
truyền thống cúng tế đến thấp từ xa xưa đến nay, nhưng ngược lại 
một vấn đề đặt ra là trong hệ thống lễ cúng tế đền tháp đó, đặc 
biệt là từ thế kỷ II—XV, thời kì vàng son Ấn giáo Champa, người 
Champa có tổ chức lễ hội Katé hay khỏng! Và họ tổ chức lễ hội 


Katé như thế nào? Vấn đề này đến nay, vì chiến tranh, vì sự xáo 


LG. Maspero, Le Royaume de Champa, Sảủ, tr. 8-9 và PL Mus, ndta Seen From 
The East: Indta and /ndiyenous Cufrs ím Champa ((rom the french by 1. Mahhetc 
) Monash Daper øn Southecast Asia — No .3, 1975, tr. 346—38. 


?G. Maspero, Sách vừa dẫn, tr. 8—9 và Paul Mus, 1975, Sđd, tr. 36— 38. 


2 R,C, Majomdar, "Tnecrtptiorn of Champa”, Book TII (xem phần bía trụ tháp 


Po Klaong Garal và bìa Mỹ Sơn), Sđủ, tr. 25, 

Ƒhalun có hai nghĩa: “tôi tớ (đối với cẤp trên, vua chúa hay thân thánh); người 
làm công cho chủ vì nợ nần"”, Nhưng /Öa2/un thường nhắc đến trong bia kí Champa 
không phầí là người nô lệ theo nghĩa hiện đại của nó mà là tu šĩ đại tài thông 
thường gôc nước ngoài (Campuchia, Miến Điện, Trung lloa) được vua chúa mời đến 
hầu phục vụ nghí lễ trên tháp. #4/un ở đây có nghĩa là "Tôi rớ của Thần hình”, 
chứ không phải là dân thường. Thành vậy, tên tuổi của họ được khắc lên bia kí 
ngang hàng với vua chúa (Po Dharma, 199, Sđd, tr. 168). 
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trộn của lịch sử Champa cho nên chúng tôi chưa tìm thấy được tư 


liệu nào đề cập đến lễ hội Katé trong giai đoạn lịch sử này. 


Thế kỷ XV (năm 1471) thủ đô VZzyz /Bình Định) của Champa bị 
sụp đổ, Sự kiện này không chỉ đánh đấu sự suy tàn của vương quốc 
Charmnpa mà còn cả nền văn mình Ấn giáo để nhường chỗ cho sự 
phát triển của Hỗi giáo ở vùng Đông Nam Á”. Cũng bắt đầu từ thời 
điểm này thông tin về vương quốc Chamtpa ít được để cập, tư liệu bìa 
kí Chamypa bằng chữ Phạn cũng không còn nữa (búa kí Biên Hòa thế 
kỷ XV là bia kí cuối cùng của Champa)}” và kể cả tư liệu cổ Trung 
Gốc, Việt Nam trong một thời gian này cũng không còn ghí chép 
nhiều về Champa'. Do đó thông tín về Champa sau thế kỷ XV chỉ 
còn được biết đến qua văn bản cổ chép tay còn lưu giữ ở một số chức 
sắc và gia đình của người Chăm Ninh — Bình Thuận. Những văn bản 
chép tay này được người Chăm truyền lại từ nhiều đời, ghi chép cẩn 
thận về văn minh Chăm vùng Panduranga trên tất cả bình điện như 
lịch sử, văn chương, lịch pháp, tín ngưỡng, đền tháp, nghi lễ, hội hè và 
tất nhiên trong đó có lễ hội Katé. Thông qua văn bản chữ Chăm này 


LG, Maspero, Le Noyaume de Champa, Sảd, tr. 275. 


?m~ Ÿ, Manguin, "}introductian de lslam au Campa”, trong 8EFEO LXVI 
1979, tr. 3 (Translared English by Roberr NhcholÌ). 
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}.C. Sharma, 7empÉe o( the Champa ín V7etnam, Sẵd, tr. 33. 

Mãi đến năm 155 - 1776, Champa mới được Đạ/ Nam Thực Lục Tiền Biên 
ghi chép lại lần đầu tiên sau sự kiện thủ đô V7ayz - Champa sụp đổ vào năm 1471. 
Admiral e Jonge, trong cuồn nhật ký hải trình “The Verenigde Chndische 
Compagnie (Dụurch East India Company)” đã ghỉ: khí tàu của công ty Ấn =< Hà làn đã 
đậu ở cảng Champa (gần kình tuyến l1 bắc), chì họ mô tả tàu Champa là một tàu gỗ 
hình con ó chở nhiều sản phẩm của rừng như ngà voi, gỗ mun v.v... [wao Seiichí còn 
xác định rằng hải cảng mà con tàu này đậu chính là gần Phan Rí (Phan Rí cửa). 
Sauthe logboox còn có nhiều tư liệu đề cập đến vấn đề này như lá thư của John Ferris 
gửi đến Richard Cock‹ (lếl?); cuốn HÃI quân "Dong~Xì-Yáng-Gão” (Đông Tây 
Dương Khảo) vào T618, Cuến ghì chép về chiến tranh vào năm [ố9+* của Tokugawa có 
tên là “Ka—i—-hen-rtal” (Hoa Di Bàn Thái) có nghĩa Ming-Oing Change sau 1640 
trước 1232. 


_ 
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những nhà khoa học đã nhận định: Sau thế kỷ XV, Hồi giáo bắt đầu 
phát triển mạnh ở vùng phía nam Champa-vùng Panduranga (Ninh — 
Bình Thuận ngày nay) và vương quốc Champa xác lập một nền văn 
mính mới ở phía nam - nền văn minh Champa ~ Panduranga. Nền 
văn minh này còn lữu giữ lại một ít tàn dư của Ấn giáo, Hỏi giáo và 
kết hợp với tín ngưỡng địa phương. Và lễ hội Katé cũng chỉ là sản 
phẩm của nền văn minh mới này. 

Những nhận định trên được biểu hiện tất rõ trong nội dung của 
lễ Katé và văn bản chữ Chăm. Trong Katé có chứa đựng yếu tố Ấn 
Độ giáo như đến tháp, tượng thờ, tầng lớp tu sĩ (Rasz/h) và lời văn 
cúng tế thần Siva (7o Œimuer Àfantr) của Chăm Ahier. Bền cạnh 
yếu tố Ấn Độ giáo, không gian thờ cúng của lễ Katé còn chứa 
những yếu tố Hồi giáo như tượng thờ thần Po Klaong Garai và Po 


Romé có đội một loại mũ hình ống, đó là loại mũ Ƒez của người Hồi 


' Po Dharma, + #2nduranga — (mpa Ñs rapporrs avec le Vietnam !$%)2_1835 


(Panduranga — Champa: Sự liên hệ với Việt Nam 1802-1835), Publicarion de PFEFEO (@2 
tập), 1987; P - B. La(onr “Les grandes đates de thistoire dụ Campa” (Những biến cố trọng 
đại trong lịch sử Champa) n (e (2mnpa2 et more maia¡¿s Paris PCITCPI, 1991, tr. ?—25. 

ĐandLuranga (Nình Thuận — Bình Thuận ngày nay) là tên của mộc trong 5 tiểu 
bang của vương quốc Champa cô như vùng Bình Trị Thiên ngày nay; vùng 
Armmavart; (tình Quảng Nam, Đà Nẵng ngày nay); vùng 7#ya (nh Bình Định ngày 
nay); vùng Xzư¿Ázra (tỉnh Phú Khánh —- Khánh Hòa ngày nay) và vùng Đanduranga 
(tĩnh Ninh Thuận — Bình Thuận ngày nay) (xem G. Maspero, te RÑoraưne de 
Champa, Sdà, 24—25; G. Coedès, Tác nfan/zcd Šr2tes Of SŠutheasr 4sia (Edired by 
Nalter F. Vella, Transiated by Susaa Brown Cowing), niversiry of Malaya Press, 
Kula Lumpur — Singapore, l9€7, tr. 43; Maiumdar R. CC, (hampa, Thstory and Cưukưe o£ 
An man CDlonial Krngdom ¡in the Far Fast 2 ND — lố TH Cemtury Á.D (Hook Ì l1 
Ứ/J Sảd, trị 5-6 và TT. Quach-Langler, “Geographical Serttng oÝ old Champa”, ín 
Seminar on 7e ñampa (7987) Cali(ornia Deparrment öÍ Educatton o( UỦniversity of 
Copenhagen, L5. (translared into English and publshed ìn November, 1993) tr. 21—42. 

P—ŸY, Manguin, “Lntreducton de FÏslam au Caanpa”, Sđd, tr. 3. và Po Dharma, 

“Sơ lược lịch sử Champa”, trang Cam paka, Số 1, [OC Campa Ấn hành, 1999, tr. 9—3?. 

` Xem bài cúng lễ hội Kate của Văn Món, Uä hớ/ Karé Chăm năm 2001 Sảá, 
tr. l2; Sakaya, Lễ hội của người Chăm, Sàd, tr. 35-139. Po Ganuer Mantri là tượng 
đặt trên cửa tháp chính (#a/an) không nhất thiết phải là chần Siva. Vì một số tháp, 
Ganuer Manrri biểu tượng của Visnu. 
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giáo. Po Romé gốc người Churu. làm vua Champa từ năm 1627 đến 
1651, ngài cũng là người từng sang Makah' ở Kelatan, Mã Lai để học 
triết lý Hỏi giáo” vào thế kỷ XVII cũng được thờ cúng trong lễ hội 
Katé". Theo truyền thống dân gian Chăm còn nhắc đến, vua Po 
Romé còn là người có công lớn trong việc truyền đạo Hỏi và dung 


hợp giữa hai tín ngưỡng Chăm Ahier và Chãm Awal và các sắc đân 


L Không chỉ Pa Klaong Garai và Po Romé có đội mật lea¿ mũ hình ống (mũ /@z 


của người Hồi giáo) mà Kut Chăm Ahier còn ảnh hưởng đậm nét bia mộ của người 
Hài Giáo (xem J. Roisseeher, “The Art o( Champa”, Sảd, cr. 37 và 11—13). 

ˆ- Po Dharma, !¿ Đanuuranga — Chmpa, Sảd, 1982, Tập |, tr. l8)--IR2; R. Gay, 
“Vụue nouvelle kur la cormpnostion ethnique đu Campa”, in Ácres đu Sếm/nafrc su Í€ 
Campa organisẻ À /ÙÍcrsrế de bpenhague le 2? mái J7 Paris (Travaux du 
Centre đHisrare er Civiltsartons de lạ Pé nìnsule ìdochinoise), 1988, tr. 49, 

Makah (La Mccque) là Thánh địa Hồi giÁo ở xứ Á Rập nhưng trong văn bản 
Chăm chường dùng Makah để chỉ địa danh tiểu vương quốc Kelantan ở Ma Lai (người 
Mã ngày nay vẫn gọi Kelaran là Seramb› Míakah = mái hiên Thánh Địa Hội giáo). 

Trong truyền thống Mã Lai, Makah là một Thánh địa ở chế giới siêu hình, 
chính vì rhế cho nên người ta không thể đến chến này dược (D. Lombard, /e 
Carrefour avanzs: Euai đHstore Giobakk, Vol 1, Pars, EHESS, 1990, tr. 183). Nhận 
định này của D. Laombard rất đúng, vì người Chăm cũng có câu “ao makah nao 
đanañh". Cầu nầy có nghĩa den là “đi Thánh Địa Makah và Medinah”, nhưng nghĩa 
bóng “ra đi không giờ trở lại”. 

Cũng theo ]Ö Lombard trước thê kỹ XVI, danh tờ Makah được dùng trong văn 
chương Mã Lai khêng ám chỉ Phánh Địa Hải giáo ở nước Á Rập mà là tiểu vương 
quốc Mialakka, Mã Lai (D. Lombard, sách vừa dẫn, tr. l9ó — 197). Sau thế kỳ thứ XVI, 
khi Malakka bị Bồ Đào Nha chiếm đóng, Thánh địa Makah được đời rừ Malakka 
đến Kelantran, Mã La, một tiểu bàng có nhiều mối quan hệ khăng khít với vương 


quốc (Yhamepa (3ö Dh:ưtna, (J22rre Lcvigues mAlas—cam ancrens Sđủ, tr. 4—5), 


“Thông tin này đã được biên niên sử Kelatan gh: lại. Xem Abdullah Bin 


Mohamcd (Nakula) Keturunan Raja-Raj Kelantan đan Peristtwa—-perostiwa 


lersejarah, Kota Bharu (Muzium Negeri Kelantan), 1981. 


“ Xem Ariya Po Riyak và Dalikal Po Romé trong văn bản chữ Chăm, (Nguồn: từ bộ 


sưu tẦm văn bản chữ Chăm của Văn Món. Tư liệu này cũng còn đang được lưu giữ tại 
Trung tâm Văn hóa Chăm Nình Thuận và ö ETEO tại Kuala Lumpur; Le Danduranga— 
Campa, Sid, tr]29—149; và Abdollab Zakara bịn Ghazali, “Historicat and cultural relatíons 
between the Malay World and lšdochina rn Malay Sources”, trong Déninsule indochinoisz 
et Monde malais (Relarions hìeroriques eC cuúlturelles), Ministry of Culture Am and 
Tourisrm Malaysia—-EFEO, Kuala Lumpur, 2063, tr. lố8, Hiện nay Kelantan vẫn còn đưœ 
xem là “mái hiên của Thánh Địa Hài giáo” sau La Mecque của À. Rập,. 
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miễn núi — cao nguyên Champa'. Trong lễ Katé, cùng với việc thờ 
cúng chân linh Ấn giáo như Siva bị Chăm hóa; các vị thần linh 
Chăm Ahier như Po Ina Nagar, Po Klaong Gzrai, Po Khaong Kasat; 
người Chăm còn cầu cúng cả các vị thần linh ảnh hưởng Hồi giáo của 
người zm Awal gọi là yang barz¿ như Po Romé, Bia Sucih, Nai 
Mãh Ghan, Po Haniim Par, Po Pacao Yang Ĩng.. Các vị thần lính cúng 
tế ở lễ Katé còn có vị thần linh là người tiền núi vã cao nguyên 
Champa như Po Romé (người Churtu) và Bía Sucan (vợ Po Romẽ là 
người Eđè)?, Kei Du, Kei Dai (thần linh người Raglai). Ngoài ra trong lễ 
Katé còn thờ cứng tổ tiên (À/uk Kej và các vị thần đất ( Bhum), 
thần lúa /J2»zg #0, thần trời (79 L/n»z⁄ˆ), thần sông ( Yang tao Aña).* 


h— Trước thế kỷ XV, cư dàn Champa chỉ có hai nhóm chính giữ vat trồ quan 


trọng trong triểu đình, đó là chức sắc Chăm Ahiter (tạm gọi là Chăm ảnh hưởng 
Bàlamôn) và quan lại gốc cư đần miền núi — Cao nguyên. Sau thế kỷ thứ XV, theo 
truyền thuyết kể lại, chính Po Romé là ông vua quyết định thay đổ: thể chế chính 
trị bằng cách cho phép giải ru sĩ Chăm Awal (Chăm Bini, ảnh hướng Hồi giáo) có 
quyển ngang hàng với chức sắc Chăm Ahier trong triều đình. Đầu riên mới ra đời, 
Chăm Áwal thường hay đối lập và sau đó thì dung hòa với Chăm Ahier như ngày 
nay. [hiểu này thể hiện rất rõ trong văn bản Chăm như Nai Mai Mang Makah (Do 


Dharma, G. Moussay, À, Karim, Nai Mai Mang Makah, Sđd). 


2 Theo tín ngưỡng Chăm những vị thần thuộc yang barau là những vị thân chỉ 


đưạc cúng tế trong lễ Rija là chính. Theo nghiên cứu của chúng tôi xét thấy, những vị 
thìn yang barau trong lễ Rija là những vị thần xuất thán từ Mã Lai (Makah) đến 
Champa; một số vị thắn xuất rhân từ Champa sang Mã Lai (Makah) dể học triết lí và 
những vị thần là nga Chăm Awal. Chẳng hạn như Po Romé, Fo Riyak có viếng thăm 
Mã Lạt vào thế kỳ XVII; Yang Ing, Po Nai người Hồi giáo từ Mã Lai (Makah) đến 
Champa và những vị thần khác như Do Handm Par, Do Gahlau, Rịa Sucth Cñh (vợ Do 
Romé) là người Chăm Awal v.v... dầu là những vị thần vang barau được cúng trong lễ Rija 
J. lồ5sseher, “The Art of Champa”, Sđd, tr. 50.. 

Những vị thần liah dưới mời cúng chính trong (ẽ Katé Chăm: Po CGimuer 
Mantrt, Fo Ina Nagar (Po Ina Nagar Taha, Po Ina Nagár, Hamu Aram, Hlamu Kut, 
Hamu PDajai v.v..), Po Klaong GaraAt (Po Thun Gara, Po Thun Cck, Cei Lachun, Cei 
Dahm, Po Garai Bhaok, Po Parao Địn Thuết, Po Ñomé, Bịa Sucih, Bịa Su¿an, Địa 
lầnAn, Bìa Nai Kuer, Bia Soi, Bia Juk, Do Sah, Nai Lilang Tabang Mâh, Po Par, Po 
Klaong Kasar, Po Dam, Po Parao Yang ng... Sau khi kết thúc những bài hát lề của vị 
thần linh chính này, Kadhar còn rót rượu mời qua loa (không có hát lễ) các vị thần 
vang barau (các vị thần mới ảnh hưởng Hải Giáo) đến hưởng lễ như; Po Lị, Po Pha 
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Như vậy, Katé không chỉ cúng tế cho những vị thân linh của Ấn 
Độ giáo, vị thần lính của Chăm Ahier ảnh hưởng Ấn giáo và Chăm 
Awal (Chăm ảnh hưởng Hồi giáo) mà còn có cả những vị thân lính của 
người Miễn núi — Cao nguyên Champa. Rõ ràng lễ Katé không còn 
thuần nhất như lễ nghỉ Ấn giáo hoặc ảnh hưởng Ấn Độ giáo như lễ 
nghi đền tháp Champa trước thế kỷ XV mà Katé chỉ là sản phẩm của 
nền văn minh mới vùng Panduranga ở phía nam Champa, mới xuất 
hiện sau thế kỷ XV ch đến nay trong có chứa đựng ba yếu tố văn hóa 
tín ngưỡng: Đó là tín ngưỡng địa phương trong việc thờ cúng tổ tiên 
(Muk kei), thần đất (Po Bhum), các vị vua chúa, anh hùng dân tộc (Po 
[na Nagat, Po Klaong Garai, Po Bin Thuer..); các vị thần Ân giáo (SIva); 
và vị thần ảnh hưởng Hồi giáo (Po Romé, Yang Ing, Po RayaE..., 


Aí là chủ nhân (tín đồ) chính trong việc tổ chức lễ Katé? 


Champa ngày nay thường gọi là người Chăm — một dân tộc nằm 
chung trong khối cộng đồng các dân tộc Việt Nam thếng nhất. Trong 
quá khứ lịch sử và cho đến hótn nay, dần tộc Champa có nhiều bộ 
phận dân cư, tín đồ tín ngưỡng, tôn giáo khác nhau: Chăm Ahier 
(Chăm ảnh hưởng Bàlamôn); Chăm Awal, Chăm Bani/ Bini (Chăm ảnh 
hưởng Hỏi giáo); Chăm Islam (Chăm Hải giáo); Chăm Thiên Chúa 


Timah, Po Than, Po Thai, Po Tang, Pa Gihlau, Po Riyak, Po Tang, Po Tang Ahaok, 
ng Wan Paleí, Cei St, Cea Praong, Cái Sak lần Ngụ, Yang Brait, Yang Bri Po Mang, 
Po Ma Bhaow, Diít Tanaow, Dịt Binaí, Ong Pasa, Muk Caklaing, Kai Du, Kai Dãi v.v... 
(Phản này chúng tói có sử dụng một số tư liệu của EFEO — Kuala Lumpur). 

'— Đani hoặc Öm; từ gốc Ả Rập có hai nghĩa, L “đứa con, tức là con cúa đăng 
tối cao”. 2. tín ngưỡng. Thí dụ: 52m? 7awa = tín ngưỡng Mã Lai. Sau này, Bani/Ñmni 
có nghĩa rộng hơn đó là tôn giáo của Mã Lai (Bini = La rehgion mafaíse) (E. 
Avmonier, £œs 7chames er FJeurs Nefgions, Paris, Leroux, 1895,.tr. 26). 

Awal và Ahier là hai cừ có nguồn gốc Á Rập. Awal có nghĩa là "đầu ciền, phản đầu, 
sớm” và Ahier có nghĩa là “sau, phần sau” (Từ điển Engfliá9 - A#alay Dwronarp, Sầu, tr, 
52 ) Nhìng khí đến người Chăm thì hai từ này mang nghĩa khác: Awal là từ để chỉ 
Chăm Banm/Bini — Chăm ảnh hưởng Hỏi giáo thuộc về “phái nữ” và Chăm Ahfer là chỉ 
Chăm ảnh hưởng Bàlamôn thuộc về “phái nam". Vấn đề này tương tự như Mã Lai, từ 
Bani/B/ni là từ có nguồn gốc Ả Rập có nghĩa là “đứa con, rức là con của đãng tôi cao” 
nhưng khi đến Mã Lai từ BanzĐurz lại biến nghĩa chành “vợ, lấy ai làm vợ làm chông, 
kết hôn" (từ điển Engfh — ÄZaay Dicttonarg, Säd, rr. 43⁄4). 
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giáo, Chăm Tin Lành; và một bộ phận cư dân miền núi ~ Cao 
nguyêt. Nhưng trong đó chỉ còn hai bộ phận Chăm chính: Chăm 
Atlier gà Chăm Awal chiếm số dân đông nhất và hiện nay vẫn còn 
lưu giữ nhiều truyền thống tập tục, nghi lễ và hội hè, trong đó có lễ 
Karé. Giữa Chăm Ahier và Chăm Awal mặc dù là hai bộ phận tín 
đô khác nhau, nhưng vì mục đích hòa hợp dân tộc, tín ngưỡng, họ 
không tách rời nhau mà bị tàng buộc lẫn nhau trên tất cả phương 
điện như phong tục, tập quán, tín ngưỡng, nghỉ lễ và hội hè, trong 
đó có việc tổ chức lễ hội, thờ eñng thần gang. Đó là người Chăm 
Ahier đại diện cho nam (Chăm Ahier sadah toh ka (ikej) phụ trách 
chính trong việc tổ chức lễ cúng Katé ở các đền tháp (ô/mong, 
kalan) và người Chăm Awal đại diện cho nữ (Chăm Au⁄2ƒ sadah toh 
ka kame) phụ trách tổ chức lễ cúng chính Ramawan ở thánh đường 
(sang mag£). Khi lề Katé diễn ra, mặc dù tn đỏ, tu sĩ Chăm Ahier 
là chịu trách nhiệm tổ chức cúng lễ chính nhưng tín đỗ Chăm Awal 
cũng thường đến dâng lễ và viếng thăm Katế; ngược lại khi lễ 
RÑamawan diễn ra mặc đì tín đồ, tu sĩ Awal là người cúng lễ chính 
nhưng tín đồ của Chăm Ahier cũng viếng thăm, dâng lễ ở thánh 
đường (sang mag}) Đặc biệt trong ngày lễ sok yiếng của người 
Chăm Awal cũng có sự hiện diện của rà sĩ Chăm Ahier (Po Adhía). 
Bên cạnh đó tu sĩ Awal không chỉ phụ trách lễ cúng tế Ramawan ở 
thánh đường (sang mag/t) tà các còn phụ trách lễ cúng thần Po 
Awlaah (Alla) cho người Chăm Ahier trong một số lễ như lễ nơaøm 


Theo thống kê mới của Việt Nam vào ngày 1/1/1999 tổng số người Chăm là 
1328?3 người, trong đó người Chăm Ahier và Awal ở Ninh — Bình Thuận chiếm 
91939 người (Bình Thuận 31.599 người và Ninh Thuận 60.340 người). 

?- Lễ Suk Yiếng (chủ kì lễ ngày thứ sáu) là kinh hội của người Chăm Awal 
được tổ chức ba năm mộ: lần, luân phiên tại các thánh đường tong ngày thứ sáu 
vào tháng 11 hoặc 12 Hỏi lịch. Lễ Suk Yiếng ngoài việc các tu sĩ nhóm Chăm Awal, 
Po Acar mở cửa thánh: đường làm lễ, cầu kinh còn có mặt các chức sắc của Chăm 
Ahier (Po Adhia) và một tín đồ ở làng Chăm Awal và Chăm Ahier họp mặt để 
tổng kết, bàn bạc và đưa ra phương hướng thực hiện một số văn để phòng tục ả 
vùng Chăm sau ba nÄm thực hiện như như quan, hôn, tang, rế, lịch pháp ở các làng 
palei, các khu vực đần tháp và các thánh đường. 
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paban' ha ò (lễ cúng Dê đâng lễ cho Po Aulaoh hàng năm để cầu 
an lành), lễ Rija và mệt số tín đề của họ cũng viếng thăm và cúng 
lễ Katé của Chăm Alhier... 

Như vậy chúng ta thấy rằng giữa Chăm Áhier và Chăm Awal có 
sa rằng buộc lẫn nhau, có sự phân công, phân nhiệm rõ ràng trong 
việc tổ chức nghi lễ và hội hè. Chăm Ahier phụ trách tế lễ Katé và 
Chăm Awal phụ trách cế lễ Ramawan nhưng cả hai có mối quan hệ 
mật thiết với nhau. 

Bên cạnh người Chăm Ahter và Chăm Awal, còn có người Raglai 
- một bộ của cư đân miền núi Champa đóng vai trò cực kì quan 
trọng trong lễ hội đền tháp Champa cũng như lễ hội Kavé. Hầu hết 
các trang phục, để cúng lễ của vua chúa Champa ở đến tháp đèu do 
người Raglai nắm giữ. Do đó không có người Raglai thì người Chăm 
Ahier không thể thực hiện lễ Katé hoặc tùy tiện mở cửa đến tháp để 
khai trương lễ — một nghi thức quan trọng chẳng những trong lễ Katé 
mà còn cả trong toàn bộ tiến trình lễ nghì ở đân thấp Champa. 

Trong văn chương cũng như truyền thuyết dân gian Chău còn 
kể rằng: Người Chăm và người Raglai là chị em ruột (hãm! sa-a/ 
Nagib aden). Người Chăm là chị, người Raplai là em út (Xagiaí anak 
ra/mc). Theo chế độ mẫu hệ Champa con gái út là người có quyền 
thừa kế tài sản, giữ đồ gia bảo và pÌhuụng sự tổ tiên. Vì vậy hầu hết 
các trang phục của vua chúa Champa ở đẩn tháp đều do người 


Raglai nắm giữ. Chẳng hạn người Raglai ở thôn Là A, Ninh Phước, 


h— Tác họ Nguyễn Tình ở lìng Văn Lâm (Palei Ram) - Ninh Thuận mặc dù 
tộc họ này là tín đô Chăm Awal (Hồi giáo Bàm) những là tộc họ chính có truyền 
thống làm ông Camane: (òng Tư ) giữ đến tháp Po Romé từ bao đời nay, mới chấm 
dứt vào năm 1985. Hàng năm giá đình và cậc họ này vẫn thường viếng thăm Và 
cúng lễ Karẻ cạt thấp Po Rom¿. Ngoài ra còn có tệc họ Nguyễn Văn Ủÿ — người 
Chăm Awal ở làng Phước Nhém (Palet Pablap) - Ninh Thuận là thuộc tộc họ của 
Po Kaaong Garai, hàng năm thường viếng thăm, cúng lễ Katé và các lễ nghị khác 3 
tháp Po Klaong Garat tại Phan Rang — Tháp Chàm và đền Po Ina Nagar, Po Bin 
Thuer ở làng Bình Nghĩa (PAlei Bai Raya) - Ninh Thuận. 
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Ninh Thuận giữ trang phục của Po Ina Nagar; người Raglai ở Phước 
Hà giữ trang phục Po Romế; người Raglai Tà Dương, Ninh Phước, 
Ninh Thuận thì giữ trang phục cúa Po Klaong Gatai, v.v... Đến: ngày 
cáng lễ thì người Raglai, từ miền núi mới chuyển trang phục vua 
chúa Chatnpa thư áo, vấy, khăn mão, còng tay, hoa tai bằng vàng; 
để cúng lễ như tỏ, bát, chén bằng đồng, bạc, vàng (02f7n, pa(3) và 
một số lễ vật như dá, chuối, trầu cau, bắp, đậu, nếp, v.v.. về đến 
tháp để cùng người Chăm cúng lễ Katé. ©i đây chúng ta thấy người 
Raglai không chỉ lưu giữ trang phục của vua chúa Chăm mà còn có 
nhiệm vụ đống góp lễ vật trong ngày cúng tế đần chấp nói chung 
và cúng lễ Katé Chăm nói riêng. 

Vì những lý do trên, nếu xét trên phương diện lịch sử thì người 
Raglai là một trong những thần dân của tiểu vương quốc Panduranga 
— Champa, hưởng mọi quyền công dân ngang hàng với các sắc tộc 
khác của tiểu vương quốc này như người Chăm, Churu, Kaho, v.v.. 
Chỉ cần đọc lại tư liệu hoàng gia Panduranga — Champa (1202-1850) 
hiện lưu trữ tại Pháp và Mã Lai, độc giả có thể hình dung được đâu 
là vai trò của người Raglai trong rriều đình Champa thời trước'. Là 
một thần dân Champa, người Raglai có quyền quản lý các báo vật 
và trang phục vua chúa của Champa chứ không phải là vua Champa 
giao lại cho người Raglai cẤt giữ trong thời gian họ sang lánh nạn ở 
Campuchia như một số nhà nghiên cứu thường hiểu lầm. 

Gần đây những nhà khoa học Việt Nam còn phát hiện được sử 
thi Raglai “đai — Ujac”” mà nội dung của tác phẩm này đã phản 
ánh mối quan hệ mật thiết giữa người Chăm và người Raglai trên 


các [lĩnh vực như lịch sử, dần tộc, ngôn ngữ, tín ngưỡng, phong tục 


L Pa Dharma, rveemarre des Archives dụ Panduranga dụ fond§ đc fa Sxsểrế 


Ad2r(quc de Paris (Điềces en caracreres chìnð14} Dans, TCHCPI, 194 và R. Gày, 
“New Perspcctives on the Ethnic Composition of Champa”, Sđd, tr. 39—3%. 

Nguyên Thế Sang (cùng các tác giả), Gứ thỉ Sagbi: Fiñänr — 74c Nxb KHXH, 
Hà Nội — 2004, 


tập quán... Đày cũng là bằng chứng cho mốt quan hệ kháng khít 
giữa người Chăm và người Raglai trong lịch sử Champa. 

Đó là lí do tại sao đến hóm nay người Raglai cũng như các vị 
thần linh của người Raglai vẫn còn có mặt và giữ một vaì trò quan 
trọng trong lễ hội Katé. 

Tóm lại nếu đứng trên phương điện tín ngưỡng, chủ nhân (tín 
đổ) đứng ra tổ chức nghi lễ Katé chính là Chăm Ahier và người 
Raglat. Người Chăm Awal cũng như một số tín đồ khác chỉ tham gia 
đâng hiến vật lễ và cầu nguyện ở đền tháp chứ bọ không đúng ra 
tổ chức lễ Katẻ tại đến tháp hay làm lễ cúng Katé tại gia đình của 
họ như người Chăm Ahier thực hiện, Nếu đứng trên phương điện 
lịch sử, văn hóa mà xét thì Katế )à di sẵn văn hóa chung của dân 
tộc Champa vùng Panduranga mà chú nhân cúa lễ này chính là 
toàn bộ cư dân Chamnpa trong đó có cả Chăm Ahier, Chăm Awal và 


tnột số tộc người miền núi — Cao Nguyên Miễn Trung Việt Nam. 


Katé là một lễ nghỉ, lễ hội hay là một hội lễ? 


Cùng với nội dung, lịch sử Katế còn chứng minh rằng, từ trước 
năm 1967, Katé chỉ là một lễ nghĩ ở đến tháp Champa giống như lễ 
Péh Bi - Mbang Yang (tháng lI Chăm lịch), lễ Yuer Yang (tháng 4 
Chăm lịch) và lễ Cabur (lễ cúng nữ thần Po Ina Nagar và những vị 
chân khác vào tháng 9 lịch Chăm) do tu sĩ Basaih của người Chăm 
Ahier và người Raglai thay muặt cộng đồng Champa thực hiện tại 
các đến thấp Po Ina Nagar, Po Klaong Garal Po Romé (Ninh 
Thuận). Còn người đân bình thường không có tham gia lễ Katé. Chỉ 
có người đân nào có nhu cầu cúng tế (mbun *a Po) hoặc hứa sẽ trả 


lễ (bayar thrary ka po gang) để cầu mong con cái, sức khỏe làm ăn 


5akaya, "Sử chí đai — Ujac — một di sản văn hóa chung của người Chăm và 
Raglai”, rong Tạp chí VZn hơa Dân gian, Số 3, 2003, tr 75-86; Tháng báo VD, 
Nàb KIIXHÍ;, 2003, tr 821~844; và Văn Món, “Cóp phần xác định mối quan hệ giữa 
người Raglat và (Thăm qua một số dấu ấn văn hóa”, Bài dự Hội thảo quốc tế lần ]Ì 
về Ngân ngữ và Văn hóa Ragiai Thĩnh phố lIä Chí Minh, tháng 12/2000. 
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phát đạt thì họ mới đem lễ vật cùng tụ sĩ Basaih đến cúng tế tại các 
đèn tháp vào ngày Katẽ. 

Sau năm 1967, đẩn thấp và văn hóa Chăm được sự quan tầm của 
trí thức và học sinh Chăm trong phong trào hướng về cội nguồn vẫn 
hóa dân tộc, Khởi động phong trào ruuy, đẫu tiên vào 1967, quận Án 
Phước, tỉnh Nình Thuận thuộc chính quyền cũ trước 19275 cho tu sửa 
lại một số công trình phụ của đền tháp Champa có nguy cơ sụp để 
như xây cổng tháp và bậc ram cấp tháp Po Klaong Garai, Po Romé 
và đền thờ (đanaok) của các hoang hậu của vua Chamtpa như Nai 
Bia Kuer và Bía Sucih. Sau đó họ tổ chức làm lễ khánh thành 
những công trình này đúng trong dịp lễ Katé với một chương trình 
văn nghệ truyền thống đặc sắc của dân tộc Chăm do đội văn nghệ 
học sinh trường Pa Klaong (trường Dân tộc Nội trú học sinh Chăm ở 
Phan Rang trước )9?9) thực hiện. Từ đó về sau, cứ mỗi năm, khi dịp 
Katé về thì thanh niên Chăm, nhất là thầy trò của học sinh Trường 
Po Klaong đẻu lên tháp Chăm Po Klaong Garat dọn đẹp vệ sinh, 
cắm trại, sinh hoạt văn nghệ để đón chào Katé, Từ đó, Katé ngoài 
phần nghi lễ cúng tế còn có phần hội múa hát của thanh niên, sinh 
viên học sinh Chăm diễn ra sau lễ. Từ đó, Katé dần dẫn xuất hiện 
thêm phần Hội gắn vào Lễ và trở thành một Lễ Hội”. Sau nãm 1975 
do ảnh hưởng của lễ hội hiện đại, lễ hội Katé truyền thống của 
người Chăm dần dần phát triển và tiếp tục biến đổi, phần Hội được 
tổ chức trước Lễ với những màn múa hát trình diễn trước đền thấp 


để khai mạc lễ hội và đón tiếp quan khách, sau đó mới đến phẩn 


L Ghi theo lời phng vấn của cổ Cả sư Po Adhia Vạn Tạ, Po Adhia Hán Đồng, 
Sđd và Thành Phú Bá, thôn Chất Thường (227 Baóih Ƒ/32Ha) — Ninh Thuận. Từ 
liệu Văn Món phảng vấn ngày 25/5/ 2000, 

Lễ hội được cấu thành bởi hai bộ phận cơ bản: Phần Lễ và phần Hội. “Lễ 
là phần tín ngưỡng, là phần thế giới tâm linh sâu nhất của con người, là phản đạo; 
còn Hội là phần tập trung vui chơi giải trí lÀ đời sống văn hóa thường nhật, phần 
đời của mỗi con người, của cộng đồng. Hội gắn bên với Lễ và chịu sự qui định của 
Lễ, có Lễ mới có Hội” (xem Sakxaya, Lễ hội của người Chăm, Sdd, tr, TỊ), 
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Lễ. Từ đó, một lần nữa Katé ngày nay lại biến đổi từ Lễ Hội sang 
Hội Lễ nếu xét về mặt nội dung và nghĩ thức lễ. Dĩ nhiên đây là 
cách nhìn, cách gọi, cách phân biệt của những nhà nghiên cứu còn 
người Chăm cho dù Katé có biến đổi như thế nào đi chăng nữa (lễ, 
lễ hội, hoặc hội lẽ..) chì họ vẫn gợi theo cách gọi truyền thống của 
họ từ bao đời nay là Ázzế Cam (Lễ Katé Chăm) hoặc À#bang Katé 
Cam (Ăn Kacé Chăm). Và những cóng trình khoa học, sách báo, 
phương tiện thông tin đại chúng vẫn quen gọi là “Lễ hội Katé”. 
Tuy nhiên trước 1975, lễ hội Katé không được tổ chức bề thế, chỉ 
sau năm 1975, Việt Nam thống nhất đất nước, lễ hội Katé người 
Chăm được chính quyền Đẳảng-Nhà nước Việt Nam quan tâm và 
ngày càng phát triển quy mô, hoành tráng và hoàn thiện như là 
một hội lễ lớn hàng năm cúa người Chăm ở Việt Nam. 

Như vậy, nguyên gốc Katé ban đẫu chỉ là Lễ Nghi đơn thuần do 
tầng lớp tu sĩ Chăm Ahier (Po Adhia, Basaih, Kadhar, Bajau} và 
người Raglai thực hiện. Sau năm 1967, Katé biến thành Lễ Hội và từ 
năm 1975 đến nay, Katế đẫn dân phác triển và trở thành Hội Lễ lớn 


của cộng đồng đân tóc Chăm ở Việt Nam. 


Sự hiến đổi và phát triển của lễ hội Katé trong cộng đồng dân 
tậc Chăm: Xưa & Nay 


Lê hội Katế người Chăm gồm có các bước lễ cơ bản như sau: “lễ 
đón rước trang phục — raoøk #&Öñan am; lề mở cửa thấp - pếi bï — 
mbang yang, lễ tắm tượng thần ~ man? yang lễ mặc trang phục cho 


thần — anguer #han aw ka po vang; Đại lễ - ma/ếng yang và Hội - 


w ] 


" 


ađaoh ramia" ˆ. Đỏ là nghĩ thức lĩnh thiêng bắt buộc trong nghỉ lễ ở 
đền tháp Chăm, Tuy nhiên, ngày nay qui rrình nghí lễ này của lễ 
Katé đã bị biến đổi ở một số đèn thấp như sau: 


Văn Món, Lẻ hói Karế Chăm năm 2009 Sảẻ, tr. 15; Sakava, Lể đội cửa người 
(S3hm, Sđd, tr, 135, 
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San lễ đón trang phục (73ö& khan aw) là nghỉ lễ mở cửa thấp 
(péh hi-n bang gang. Đây là nghĩ lễ linh thiêng ở các đến thấp 
Chăm. Thây Kadhar hát lễ, thầy Camnei và bà Bajau đốt hương 
trầm tẩy uẽ đền tháp và xin thần Po Ginuer Mfantri (Siva) để mở 
cửa đá cúa tháp (Cua đhuÈ pahuel gihaun péh B-mabang yang 
bira¿)'. Nhưng tất tiếc ngày nay, cửa đá của đền tháp không còn nữa 
để mở mà cửa đá đã thay bằng cửa gỗ. 

Ngày xưa đền tháp là nơi linh thiêng, nơi ngự trị của thánh thần 
và nơi cúng tế cúa tầng lớp ru sĩ, cho nên người Chăm phải kiêng 
cữ, người dân thường không sí được lên viếng thăm trừ khi có dịp 
tham gia cúng tế và ngay cá ông Camanei ~ ông trông coi đền tháp 
cũng không được mở cửa tháp tùy tiện nếu không phải là ngày lễ 
cúng của tháp”. Ngày nay đển tháp Chăm bị sự quản lí của Bảo ràng 
tỉnh thuộc Sở VHUT — DL tỉnh Ninh Thuận nền tháp Chăm phải 
mở cứa thường xuyên để kinh doanh, phục vụ du lịch. 

Nghi lễ tắm tượng thần (0mane¿ yanø của lễ Katé là do ông 
Carmanei (ông từ giữ đền tháp) cử hành. Ngày xưa ông Camanei như 
là một tu sĩ Chăm theo chế đó cha truyền con nối được cộng đồng 
Chăm cho hưởng hoa lợi ruộng đất đền thấp, suốt ngày phải kiêng 
cữ nhiều việc để chú tâm vào việc trông coi đền thấp. Ngày này 
ông Camanei Chăm được thay thế bởi nhân viền Bảo tàng, do đó 
ông Camanei phải tái nhập vào cuộc sông để kiếm kế sinh nhai, 


! Lãi hát lễ của thầy Kadhar trong sách Sakava, Lễ hội của người Chanh, Sảd, 


tr. L35~—14ó. 


¬ 
- 


Xưa kia các cửa rháp chính của tháp Po Klaong Garai và tháp Po Ñamé dẻu 
lx cửa đá. Vì cửa đá rất nặng gây khó khăn cho các chức sắc, tu sĩ lớn tuểL trong 
việc mở cửa để cúng lễ cho nên năm 1967, trong quá trình ru sửa tháp, người Chăm 
thay tât cả cửa đã của tháp Chăm bằng cửa gỗ như hiện nay (theo lời kể Po Adhia 
Hán Bằng, ưụ trì tháp Po Romẻ). Hiện nay cửa đá vàn còn bỏ trước thấp Po Romé 
như một chứng tích cho việc này. 

* Theo lời kể của cá Cả sự Do Adhía Vạn Tạ (đã mấo, phụ trách tê lễ thấp 
Po Klaong và Fo Adhia Hán Bằng (đã mất), tại Mỹ Nghiệp (Đa/e/ Cang) — Nình 
Thuận. Tự liệu Văn Món phẳng vấn 25/5/1995, 
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không còn giữ được những điều kiêng cữ. Việc không kiềng cữ của 
ông Camanei được xem là ô uế (harzm) đối với thần linh. Điều này 
do nguyên nhân khách quan đưa đến làm cho ông Camaanei ngày 


nay khác hẳn với ông Camanei theo phong tục của người Chăm xưa, 


Các vị thần linh cầu cúng trong đền tháp lễ hội Katé truyền thống 
ngày xưa là những bức tượng đá cổ, linh thiêng (theo tín ngưỡng của 
nhãn nhân) như tượng Po Klaong Garai ở tháp Po Klaong Garai (Đô 
Vinh — Tháp Chàm), Po Ina Nagar ở tháp Po Ina Nagar (Hữu Đức — 
Ninh Phước), Po Romé, Bia Sucan, Bía Suc(h, tượng bò Nandin 
(Limaow Kapil) ở tháp Po Romé (Hậu Sanh — Nính Phước)... Ngày nay 
một số bức tượng cổ nêu trên như Po Ina Nagar, Bia Sucan, Biía Suc:h, 
tượng bò Nandin (Limaow Kapil) đã bị mất cấp và đã bị thay thế 
bằng những rượng giả vô hồn trong những năm gần đây. 

Ngày xưa nhiều tư liệu và hiện vật còn lưu giữ ở các bảo tàng 
cho biết Champa nối tiểng về đổ trang sức, kim hoàn bằng vàng bạc 
và đá quý °. Trước năm 1925, một số hiện vật này vẫn còn lưu giữ và 
được dùng mặc cho các tượng thần trong ngày lễ Katé ở một số đển 
tháp Chăm. Chẳng hạn, tượng thần Po Romé, ngoài mặc y phục còn 
được mặc nhiều vật trang sức khác như mão (đồ đội đầu), đồ đeo tai, 
còng tay, v.v.. bằng vàng trong ngày lễ. Tuy nhiên ngày nay những 
hiện vật này không còn nữa mà đã bị mất cắp”. Vì vậy trong ngày 


lề hội Katé chúng ta thấy tượng của vua Po Romé và một số tượng 


) 


Tháp Do Romé hiện nay đã có ba rượng thờ bị mất cắp: Tượng Bịa Sucth 
mất vào năm 1998, Bia Sucan mất vào năm 2000 và tượng bò thần Nandin (Lư mnaow 
Kaptl) mác vào năm 7005. Năm 2001 hai tượng Nữ thần Po Ina Nagar (tượng Nai 
Tâh Dara, Bía Apakan) cũng bị mất cấp. Tất cÃ những rưyng bị mắt này (trừ tượng 
bò Nandin) đã được cế họa s1 Thành Văn Sưởng làm mới lại hoàn toàn bằng xi 
măng trộn với bột đá (tượng giả đá) và hiện nay những bức rtưạng mới này đã được 
thay thế tượng cũ đặt trong các tháp nêu trên. 
? La Xuân Diệm ~ Vũ Kim Lạc, (Z vác CÖampa, Nxb VHDT, Hà Nội, 1996, 


° Những để trang sức của Po Romé bị mất cẮp vào năm 1982. 
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Chăm khác chỉ mặc trang phục mà không có đeo đề trang sức lộng 
lây như xưa. 

Các đổ cúng lề trong Katé ngày nay cũng bị thay đổi. Ngày xưa, 
đền tháp Champa có ruộng đất riêng để hưởng hoa lợi. Đây là 
nguồn kinh phí to lớn để các tu sĩ Chăm mua sắm lễ vật, vật dùng 
để cúng tế đần tháp. Vì kinh phí đổi dào nên họ mua sắm nhiều đề 
quý giá để dùng trong cúng lễ như mâm bằng gỗ quí (gỗ mun), mâm 
đồng, chén bạc, áo quần ngũ sắc v.v.. Ngày nay do không còn ruộng 
đất, ru sĩ Chăm không còn kính phí để cúng lễ và mua sắm những 
vật dùng trong lễ, Vì thế đồ dùng để cúng lễ Katé hiện nay trông 
thấy không đẹp mất, họ dùng loại mâm cũ gãy chân, chén, ly bể 
miệng, khay trầu bị hư hỏng để đựng lễ vật đâng cúng thần linh 
trong ngày lễ Katé. 

Nhạc cụ trong nghỉ lề Katé truyền thống chỉ có đàn Rabap (hay 
còn gọi là Kanyi) được ông thầy Kadhar dùng để đệm hát bài thánh 
ca ca ngợi các vị thần. Nhưng ngày nay ngoài đàn Rabap còn có trống 
Ginang, Baranang, kèn SŠaranai — những nhạc cụ chỉ được phép biểu 
điễn trong nghỉ lễ Rija” cũng được đem ra biểu diễn theo kiểu văn 
nghệ múa hát của những chàng trai cô gái Chăm thời hiện đạt. 

Ngày xưa, từ dân thường đến quan chức người Chăm kể cả người 
Kinh đều mặc trang phục truyền thếng Chăm khi lên tháp dự lễ 
Katé. Đây là điều bất buộc theo phong tục cửa người Chăm. Nhưng 
ngày nay, tục này không còn nữa rnà cho đến 8Ø% những người dự 


lễ, không riêng øì người Kinh mà có cả một số cô gái Chăm đã lột 


Ngày xưa tất cả các khu vực đền tháp Chăm đều có ruộng gọi là 7/2mu 
Bimng Chăm (người Kinh thường hay gọi là ruộng hương hỏa). Riêng thấp Do 
Klaong Garai và tháp Po Romẻ mỗi tháp có đến 20 mẫu ruộng (theo lời kể của cố 
CÁ sư Vạn Tạ và Hán Bằng, Sấd). Chứng tích của cải, ruộng đất của đền thấp 
Chăm, cụ thể là tháp Do Klaong Garai vẫn còn được khắc ghi trên bia trụ đá tháp 
Po Klaong Garai (xem R. CC, Majumdar, scrprion» o£ Champa, Sảd). Sau 1275 ruộng 
dễn tháp Chăm đã bị nhà nước đưa vào Hợp rác xã cho đến ngày nay, 

Xem nhạc cụ Chăm trong Sakaya, LÃ hội của người Chăm, Sả¿, tị, IÑ6—161. 
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bỏ áo đài truyền thống để mặc Âu phục (quần tây, áo sơ mi) lên 
tháp dự lễ Katé `. Vĩ thế ngày nay khi nhìn toàn cảnh ngày hội 
Katé với đồng người lai căng không còn mang đậm bản sắc dân tộc 
Chăm mà giếng như toàn cảnh lễ Chùa Hương, lễ Núi Bà Đen ở 
Tây Ninh trong địp Tết Nguyên Đần,. 

Như trên đã trình bày, Katé ngày nay không còn là lễ nghĩ đơn 
thuận mà đã biến thành hội lễ. Ngày xưa trong lễ hội Katé, lễ phải 
điền ra trước hội. Trong lúc bà 2/2 đang xuất thần điệu múa 
thiêng trong tháp để kết thúc đại lề thì bên ngoài mới được bắt đầu 
mở Hội. Đó là nghi thức thiêng bắt buộc của các lễ hội ở đền tháp 
Chăm. Tuy nhiên ngày nay do ảnh hưởng của lễ hội hiện đại, lễ hội 
Katé truyền thống của người Chăm bị đảo lộn, phần Hội được tổ 
chức trước Lễ với những màn múa hát trình điễn trước đền tháp để 
khai mạc lễ hội và đón tiếp quan khách, sau đó mới đến phần Lê. 

“Katế l lễ hội lớn của cộng đồng người Chăm, được điển ra 
trên một không gian rộng lớn từ đền thấp (bimong, kalan) — làng 
(palei) - đến gia đình (sang) Lễ hội được lần lượt tổ chức theo thứ 
tr trước sau tạo thành một dòng chẩy của lễ hói Champa phong 
phú, đa dạng"? Điều này có nghĩa là khi Katé ở đền tháp kết thúc 
thì Katé ở làng mới được bắt đầu và tương tự qhư vậy, Katé ở làng 
kết thúc thì Katé ở gia đình mới bắt đầu. Đây không phải là 
phong tục mà thuộc về luật tục (adat) của người Chăm, một qui 
ước của cộng đồng, dân tộc mà mỗi cá nhân, mỗi làng phải tuân 
theo. Ngày nay luật tục, nghi thức lễ Katé truyền thống này bị phá 
vỡ ở một số làng, chẳng hạn như làng Hữu Đức (Paleí Hamu 
Tanran), gia đình thường tổ chức ăn lễ Katé trước ngày lễ Karé ở 
đền tháp và Katé của làng. 

Ngày xưa lễ Katé đơn điệu nhưng ngày nay ổn ào, náo nhiệt, sôi 


động. Ngày xưa đất tháp là đất thiêng, đất thánh, xung quanh tĩnh 


Xem trang phục trong Sakaya, Lễ lộ? của người Cham củòa Sảd, tr, 172—182. 
+ Sakava, Lá hệt của người Chăm, Sảd, tr. 135. 
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lặng, ngày thường không ai đám lai vãng đến vì sợ thần bất (theo 
tín ngưỡng của nhàn đân) chỉ đến ngày cúng lễ (ngày lành tháng 
tốt) mới được các ru sĩ Chăm và những tía đồ có nhu cầu cúng tế 
(mBun ka Đo) mới được lên tế lễ và dự lễ. Tất cả mọi điều cấm ky 
của người xưa đều có nguyên do của nó. Thứ nhất là người Chăm 
quuốön giữ đần tháp như là một chốn tôn nghiêm để thờ tự tổ tiên 
và vị thần lính của họ; thứ hat là nhằm ngăn chặn con người đến 
sóng xung quanh đất tháp để rồi mang theo những chất thải như 
tiểu tiện, xả rác, ăn uống bừa bãi những loại thức ăn cấm kị trong 
tôn giáo như thịt bò, heo, chó, mèo, cá trê mà tạo sự ô uẽ đền tháp; 
và thứ ba là ngăn chặn thị hiếu tò mò và lòng tham của một số 
người khi đứng trước tháp để chấng mất cấp những vật quý, linh 
thiềng của đền tháp như tượng thờ, đồ trang sức.. Ngày nay không 
gìan đến tháp không còn tĩnh lặng, không còn kiêng cữ như xưa để 
đìn bớt lòng tham của con người mà đã bị bao quanh bởi những 
ngôi nhà mới xây xa lạ, những dịch vụ, quầy hàng, quán ăn có cả 
món ăn căm kị trong tôn giáo Chăm để phục khách du lịch muôn 
phương đến viếng thăm đến tháp Chăm hàng ngày. Vì vậy cảnh 
quan đi tích tháp Chăm ngày càng xuống cấp, những bức tượng cố, 
những tượng thờ vua - thần Chăm ở các đến tháp mấy năm gần 
đây lần lượt ra đi là điều tất yếu. 

Lễ hội Katé là sản phẩm của nền văn mính Champa vùng 
Panduranga chỉ được thực hiện ở ba đần tháp thuộc vùng 
Panduranga như thấp Po Ina Nagar (Hữu Đức — Ninh Phước), tháp 
Po Klaong Garal (Đô Vinh — Tháp Chàm) và tháp Po Romé (Hậu 
Sanh — Ninh Phước), cả ba tháp đều thuộc tỉnh Ninh Thuận. Nhưng 
ngày nay do nhu cầu du lịch, lễ hội Katé cũng được người Chăm giả 
(người Kinh hóa trang thành người Chăm qua sắc phục truyền thống 
của người Chăm) tổ chức ở nhóm đến tháp Mỹ Sơn (tỉnh Quảng 
Nam) thuộc vùng Amavati ở phía bắc Champa cổ, nơi mà ngày nay 
không còn người Chăm sinh sống. Ngày xưa Mỹ Sơn còn được mệnh 
danh như là một Thánh địa của vương quốc Champa một thời và từ 
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thế kỷ V_—VII là trung tâm phát triển Bàlamôn giáo của người 
Champa'. Cho đến hôm nay chưa có nhà khoa học nào có thể tìm 
thấy một thông tin tư hiệu nào cho biết từ thời xa xưa ở Thánh địa 
Mỹ Sơn có lễ hội Katé hay không? Thậm chí ngày nay ngôi thấp 
Bimoneg Yang Paktran (Ba Tháp — Ninh Hải — Ninh Thuận) và thấp 
Po Dam (Lạc Trị - Bình Thuận)ˆ — nơi cồn có nhiều người Chăm 
sinh sống nhưng những ngôi thấp này cũng không được người Chăm 
cúng lễ Katé cẩn gì nói đến đến tháp Mỹ Sơn. Thế mà ngày tay lễ 
hội Katé lại đột nhiên xuất hiện ở đến tháp Mỹ Sơn? Đây là câu 
hồi lớn đặt ra cha những nhà nghiên cứu. 

Lễ hội Katé là sản phẩm lâu đời của nền văn mính vùng 
Panduranga — Champa đến hôm nay nó không còn nguyên gốc ban 
đầu mà đã bị biến đổi và lai căng. Sự biến đổi là quy luật của mọi 
sự vật và như vậy Katé phải biến đối là quy luật tất yếu cúa thời 
đại nhưng quan trọng là biến đểi như thế nào để phát triển đi lần, 
chứ đừng biến đổi để rồi làm suy thoái và cuối cùng biến mất. Sự 
biến đổi của lễ hội Katé vừa nêu trên là biến đối theo đà suy thoái. 
Đó là hậu qua của sự ảnh hướng, tác đệng của văn hóa hiện đại và 
lần sóng du lịch trong lễ hội Katé cũng như ở các đi tích đến tháp 
Champa. Ngày nay sự tác động của du lịch đến đi sản văn hóa con 
người đang trở thành làn sóng cảnh báo trên toàn cầu”. Một vấn đề 
không ai có thể chối cãi là đu lịch có tác động tốt đến nhu cầu giải 
trí con người, góp phần quảng bá di sản văn hóa, giải quyết công ăn 
việc làm cho người địa phương và tăng ngân sách cho nhà nước. 
Ngược lại du lịch có mặt tiêu cực nếu con người khai thác không 
đúng hướng, nó tác động đến di sản văn hóa, làm cho di sản xuống 


cầp, văn hóa bản địa bị laì căng do ảnh hưởng nhiều luông văn hóa 


']. Toisselier, 7c Ar o/ Champa, Sàd, tr. 32—35, 


^ 
“ 


Từ xưa đến nay tháp Po Dam hàng năm chỉ cúng một lễ duy nhất là lc Yuer 
Vang vào tháng 4 lịch Chăm. 


°* Đàng Năng Hàa, The Ƒmpact of Toursm en Feopfes /Jeriraøc, Sảỏ. 
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khác nhau và ô nhiễm môi trường, trường hợp lễ bội Katé ở Việt 
Nam là một bằng chứng. 

Ngày nay lễ hội Katé và di tích đến Chăm được nhìn nhận từ 
hai phía khác nhau: về phía nhân dân Chăm xem lễ hội Katé, đặc 
biệt là di tích đền rháp ở Ninh Thuận là cơ sở thờ tự của tín 
ngưỡng, tôn giáo của họ cần phải trả lại sự yên lặng và tôn nghiêm; 
và ngược lại phía chính quyền nhà nước thì xem lễ hội Katé và các 
đi tích đền tháp Chăm là đi sẩn văn hóa của quốc gia và nguồn du 
lịch mặc nhiên được khai thác. Cả hai phía đều có lí do nhưng hí 
vọng dưới ánh sắng đường lối đúng đắn của Đẳng — Nhà nước Việt 
Nam, một nhà nước “do dân và vì đân” thì sự nghiệp bảo tên và 
phát huy di sản văn hóa Chăm sẽ được tốt hơn mang lại nhiều lợi 


ích thiết thực cho dân, cho đồng bào thiểu số. 


Xuất phát từ nguồn gốc, ý nghĩa, đối tượng thờ cúng và nói dung 
của lễ hội Katé như phân tích ở trên, chúng ta thấy rõ lề hội Katé 
là sẵn phẩm của nền văn mính Champa vùng Z#2đdur2nga mới xuất 
hiện sau thế kỷ XV. Nền văn minh này hàm chứa một ít tàn dư của 
Ấn Độ giáo, Hồi giáo và tín ngưỡng địa phương. Lễ Katé có thể bị 
gián đoạn một thời gian đài đưới thời vua Minh Mạng (1832)” và bắt 


đầu phát triển mạnh mẽ từ những năm đầu của chập niên 6Ô (1967) 


'- Sakaya, La hóa ăn gian Chăm với vấn đề phát triển du lịch. Tap chí 


VIINT. % 9/2001, tcc35~-91 Xem thêm Đàng: Năng Hlỏa, [he Impaectr of Tourism ón 


Pcople's Hentage, S4d. 


2 Thờa Minh Mạng — vua của nựác Đại Nam (ngày nay là Việt Nam) xuống 


chiếu bắt người Champa phải thay đổi họ và rên, ăn mặc và sính hoạt theo lếi sống 
Phong tục của người Kinh. Những tuc cúng tế của người Champa bì cấm đoán. Vì 
vậy nhiều lễ tục của người Champa đã bị loại bỏ và lãng quên trong thời kì này 
(xem thèm Nguyễn Khác Ngữ, ÀA⁄ẩu 74 Chàm, Sdd, tr. 125 và Da Dharma, F£ 
Paoduranga — Chnpa, Sảd, 1987). 
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cho đến ngày hôm nay. Rõ ràng như phân tích trên, lễ Katé là lễ 
cúng tế chung cho cả một hệ thống thần linh toàn đân tộc Champa 
như các vị thần linh của Chăm Ahier, Chăm AÁwal và các sắc dân 
miền núi — Cao nguyên như Raglai, Chutu, Êđê ', chứ không phải 
riêng một đân tộc, một tôn giáo nào. Có điều, trong quá khứ lịch sử, 
Champa có nhiều cuộc chiến tranh đân tộc, tôn giáo cho nên dẫn 
đến có sự xáo trộn về lịch sử, địa bàn cư trú làm cho các đàn tộc 
Champa xa cách nhau và các nghí lễ cũng bị biệt lập nhau trong 
một thời gian dài. Xuất phất từ một hoàn cảnh đó, tổ tiên Champa 
đã có sáng tạo trong sự hòa hợp tôn giáo, dân tộc giữa người Chăm 
Ahier, Chăm Awal và các đân tộc miễn núi — Cao nguyên, Sự kiện 
vua Po Romé gốc người Churu theo Hồi giáo làm vua Champa là 
mình chứng cho điều này. Sự sáng tạo này, còn thể hiện ở sự hòa 
hợp tòn giáo qua sự phân công, phân nhiệm và ràng buộc lẫn nhau 
trong việc tổ chức lễ hội, thờ cúng gang. Do vậy, giữa Chăm Ahier 
và Chăm Awal cũng như lễ Katếé và Ramawan (Ramadan) là quan 
trọng như nhau, là hai mặt của cuộc sống không thể tách rời”. Nó 
còn là hai yếu tế quan trọng để cấu thành dân tộc Champa cũng 
như nên văn hóa và văn mính Champa. Mất đi một bộ phận Chăm 
Ahier hoặc Chăm Awal là mất đi một nửa dân tộc Champa và cũng 
như thế nếu mất đi một lễ Katé hoặc lề Ramawan là mất đi một 
phần bản sắc văn hóa của dân tộc Champa. Ngày nay cùng với sự 
phát triển kinh tế, văn hóa, tầm nhận thức con người cao hơn và xu 
hướng con người đang trở về cội nguồn dân tộc thì lễ hội Katé và 
Ramawan của người Chăm ở Việt Nam ngày càng phát triển. Ban 
đầu, Katé vốn chỉ là taột lễ nghị đơn thuần nay đã trở thành một lễ 
hội lớn có quy mô lôi cuốn nhiều dân rộc tham gia, viếng thăm, 


chẳng những chỉ có người Chăm Ahier, Chăm Awal, người Raglai 


Xem bài hát cúng lễ Katé của thầy Kadhar trong sách Văn Món, Lễ hội /2ré 


Châm năm 29) Sảd, tr. ]ÒT—15 và Sakaya, LÃ hội của người Chăm, Sdd, tr. 133—146, 
* Sakaya, Lễ đội của người Chai, Sảd, tr, 210 
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mà còn có đông đảo người Kinh từ một số miền của đất nước Việt 
Nam. Tuy nhiên, so với lễ Ramawan thì lễ hội Katé có phần trội 
hơn về quy mô, tính chất và hấp dẫn hơn bối nội dụng hành lễ, 
nghệ thuật múa hát và dặc biệt là lễ hội Katé lại gắn với kiến trúc 
đến thấp — nơi ngưng đọng những giá trị kĩ thuật và mỹ thuật cao 
nhất của nên văn mính Champa được UNESCO công nhận (nhóm 
đền tháp Mỹ Sơn) là di sản văn hóa chung của nhân loại. Katé và 
đèn tháp đã trở thành hai biểu tượng sáng ngời về giá trị tỉnh thần 
và vật chất của dân tộc Chamapa. Lễ hội Katé đã đi vào lịch sử và 
đã trở thành niềm tự hào chúng của toàn thể người dân Champa và 
cả dần tộc Việt Nam. Tuy vậy, ngày nay trước sự biến đổi, lai căng 
của lễ hội Katé đòi hỏi người Chăm phải ý thức và cảnh giác trước 
sự tác đông của văn hóa hiện đại và làn sóng du lịch để giữ gìn 
được bản sắc dân tộc và truyền thống lâu đời của lễ hội Katé, xứng 
đáng là một ngày hội lớn mang đậm bản sắc dân tộc trong toàn bộ 


hệ thống lễ hội của người Champa ở Việt Nam. 


Nội dung của lễ hội Katé 


Lễ hội Katé Chăm của tác giả Văn Món (Sakaya) lần đầu tiên 
được ín trong sách do ŠJ VIIIT và Sở Du lịch Thương mại Ninh 
Thuận xuất bản năm 2000 (sách có phụ đề: Sắc màu của lễ hội Katé 
Căm nằm ở trang | và tên tác giả biền soạn: Văn Món nằm ở 
trang cuối của cuốn sách). Vài năm sau đó bài này được nhiều tác 
giả chép nguyên bài hoặc cắt khúc mà không cần trích dẫn đăng 
trên nhiều tạp chí và đưa lên nhiều website trong nước và ngoài 
nước. Đến hồm nay, vì sao chép qua lại lần nhau cho nên đã tạo ra 
sự “tam sao thất băn” của bài này đến mức chúng tôi không nhận 
ra được đứa con tỉnh thần của mình. Độc giả cứ đọc lại bản thảo 


này rồi đái chiếu với một số bài viết trên các tạp chí và websire mà 
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chúng tôi vừa giới thiệu ở phần trên sẽ thấy rõ. Vì vậy, chúng tôi 
công bố lại bài này là việc làm cần thiết để tiện cho độc giả tham 
khảo về lễ hội Katé một cách có hệ thống. Tuy nhiên bài lễ hội 
Katé công bố lần này chúng tôi có bổ sưng thêm tư liệu và đặc biệt 
là đưa phản chữ Chăm vào để bổ sung cho lời dịch tiếng Việt trước 
đó và chú giải những từ khó trong văn bắn chữ Chăm về bài hát lễ 
Katé cúa thầy Kadhar cho rõ nghĩa hơn. Sau đây là nội dung chỉ tiết 
của lễ hội Kacté người Chăm. 


Ý nghĩa của lễ hội Katé 


Lễ hội Katé được tổ chức mỗi năm một lần vào tháng 7 lịch 
Chăm. Đây là lễ hội của người Chăm Ahlier nhằm tưởng nhớ các vị 
nam thần và tưởng nhớ ông bà tổ tiên, trời đất đã phù hộ độ trì 


cho con người. 


Không gian và diễn biến của lã hội Katé 


Katé là lễ hội lớn của cộng đồng người Chăm Ahier được diễn ra 
trên mệt không gian rộng lớn từ đền tháp (bưmong, ka/an) —- làng 
(paz/e\ — đến gia đình (saøz2. Lễ hội được lần lượt tổ chức theo thứ 
tự trước sau tạo thành một đồng chảy của lễ hội Champa phong phú, 
đa dạng. 


Lã hội Katé ở đến tháp (Katé dí bimong) 


Lễ hội Katé được diễn ra ở cả ba đển thấp Champa như tháp Po 
[na Nagar (Hữu Đức ~ Ninh Thuận), tháp Po Klaong Garai (Đô 
Vinh — Ninh Thuận) và thấp Po Romé (Hậu Sanh — Ninh Thuận)... 
Tất cả đền tháp Champa đều diễn ra lễ hội Karé cùng ngày cùng 
giờ với nhau và kể cả bước hành lễ như lễ rước trang phục (raøk 
khan aw), lễ taở cửa tháp (pếi bí-mang yanø, lễ tắn thần (maneï 
po yanØ, lỄ mặc trang phục (cukÈ khan aw ka po yano, đại lễ 


(maliếng yang), và hội (adàioh ramra) Thành phần ban tế lễ ở các 
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tháp đều như nhau. Ở đây chúng tôi xin mô tả lại lễ hội Katé ở 
tháp Po Klaong Garal (tại phường Đề Vinh — Ninh Thuận). 

e-._ Ban tế lÃ và lề vật cúng Katế 

Lễ hội Katé ở đền tháp được điều hành bởi ban tế lễ chức sắc 
nhóm Chăn Ahier bao gồm: 

-- Po Adhia: cả sư trụ trì đến tháp làm chú lễ. 

-  Kadhar: thầy kéo đàn #aáap hát thánh ca. 

- - Bajau: bà múa lễ, lên đồng và dâng lễ vật lên các vì thần. 
-_ Camanei: ông từ giữ tháp, chủ trì lễ tắm tượng. 

- Và cùng một số tu sĩ Basaih của Chăm Ahiet phụ lễ. 

«. Lễ vật dâng cúng Katé tại đền thấp 

-  ÖÍ con đề 

- 03 mâm cơm (¿lau sa/4o /⁄se), canh cúng với thịt đê 
- 0L se? Rop (cơn đựng trong hộp bằng đồng) 

- Ø3 mâm bánh gạo và hoa quả 

- - Ngoài ra còn có rượu, trứng, trầu cau, xôi chè... 

Sau khi lã vật đã chuẩn bị xong, ban tế lễ đã sẵn sàng thì lễ hội 
bắt dầu tiến hành theo các bước sau: 

c._ Lễ rước trang phục (RÑaok khan aw) 

Tất cả các trang phục của vua chúa thờ ở đến tháp Champa đều 
do người Raglai cất giữ. Đến ngày lễ Katé thì người Raglai chuyển 
trang phục vua chúa Champa về nơi đền tháp để cùng người Chăm 
cúng tế. Đây là nghi lễ mở đầu cho ngày lễ hội diễn ra rất trọng 
thể. Lä rước trang phục diễn ra ở ba đền tháp: đển Po Ina Nagar, 
tháp Po Romẻ và thấp Po Klaong Garai. Trong đó lễ đón tước trang 
phục ở đển Po Ina Nagar là được tổ chức quì mô hơn cả. 

Trong ngày lễ rước trang phục Po Klaong Garai vào buổi sáng tại 
đến thờ Po Klaong Garai tại Phước Đẳng (Ninh Phước — Ninh 
Thuận), đoàn người Raglai đã tập trung đầy đủ, ông Camanei dâng 
cúng lễ vật rượu trứng xin phép thần linh cho rước trang phục về 
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tháp Po Klaong Garaí cúng lễ. Khi lễ đón rước kết thúc thì trang 
phục vua Po Klaong Garai được đưa lên kiệu để đưa về tháp. Đoàn 
rước đi trên con đường đài khoảng 4 km từ đền thờ làng đến tháp 
Po Klaong Garai. Đoàn rước lễ gồm có Po Adhia, Basaih, Kadhar, 
Camanei, Bajau, đoàn người Raglai, đội múa lễ, người đánh trống 
gìinang, kèn saranai.. Khi đoàn rước kiệu vua Po Klaong Garai về 
đến tháp thì đội múa lễ của đoần rước múa mừng trước thấp. Đây 
cũng là điệu múa mừng (2m4 u„en) khi kết thúc một công đoạn 
trong nghỉ thức lễ của người Chăm, 

ÖỎ Lễ mở cửa tháp (Péh bi-mbang yang) 

Sau khi kết thúc lễ rước trang phục thì các tu sĩ xin phép thần 
Siva (Po Ginuer Mantri) làm lễ mở cửa tháp. Lễ này diễn ra trước cửa 
tháp, được điều hành bởi Po Adhia và ông Camanei. Lễ vật cúng xin 
mở cửa tháp gồm có: rượu, trứng, trầu cau, nước tắm thần có pha trầm 
hương và các hương vị khác. Trong không khí trang nghiêm, thầy 
Kadhar hát cầu lễ thần Siva (Po Ginuer Mantri) như sau: 


haok ata di kraong praong |, 
klah ba marafÌ la ai` nợgap dì yang Po 


' Tất cả những bài thánh ca của Kadhar (2naÈ adaoh vang bimong) trong 


ngày cúng Katé rất dài. Ở đây chúng tôi chỉ trích đoạn theo tập sách hát lễ bằng 
chữ Chăm của thầy Kadhar Quảng Ánh, Đẩng Sạn, Phú Thang, Dàng Thái, 
Quảng Đại Phẩm, Sđđd. Những tư hệu này chúng tái cũng so sách đối chiếu với tư 
liệu “danaÄ adao5h gang" của EFEO tại Kuala Lumpur để điểu chỉnh bổ sung 
những chỗ thiếu sót trong bài viết Katé của chúng tôi kì này. Vì trung thành với 
nguyễn tắc khoa học, khi lầm văn bản chúng tôi sao ý bần chánh bài hát lễ hội 
Katré Chăm mặc dù trong văn bản gốc có một số lỗi nhưng chúng tôi không có 
quyên sửa chữa mà vẫn giữ nguyên lỗi đó, chỉ đưa phần sửa của mình vào rrong 
đấu ngoặc kí hiệu: [< a] như từ tham khảo; những rừ mà chúng tôi cho là mang 
nghĩa rương đương thì kí hiệu: [a = bị], (..) và những từ mà chúng rôi không biết 
nghĩa thì kí hiệu: (). 

;maraz đến. 

a a/, ayer không có nghĩa. Từ này được lặp đi lặp lại nhiều lần trong bài thánh 
ca của Kadhar như tiếng lấy như í ới hò đô trong một số bài hát đân ca Việt. 
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ÀAk Jep` ba maral ka Po njam takai, 


nÝ nzap vau nan kÌau mbang 


Múc nước tù sông lớn”, 

đem về tháp tắm thắn 

lấy khăn đem đến cho thần lau chân 
Làm như thế ba lần 


kan ` mbaoh kami pok marai đa-a Pò, 
kamï daluw † kanw pok maraf da-a Đo, 


/alan nao bai? maraf đaÌùw maral, 


thuek ruik drek đi af£Š 


Chúng con tự thấy phải tôn xưng thần 

Chúng con phải rên xưng thần trước tiên 
Đường đi kinh đô (thủ đô) đến trước (thân) đến 
thật cảm động 


Sau khi đọc xong lời cầu nguyện, ông Camaneí cầm bình nước 


tấm thân tạc lên tượng phù điều thần Po Ginuer Mantrrt (Siva) trên 


Lò hen |< siaip]: khăn lau, 


È Phần dịch những bài thánh ca này, chúng tồi cạm địch theo kiểu từ đối từ 


để bảo đảm nguyên gốc ngữ nghĩa của nội dung bài. Nếu chuyển kiểu dịch này 
sang đúng theo kiểu dịch thơ trong văn chương tiếng Việt thì sẽ mất đi nhiều 
nghĩa gốc của từ và như thế thì sẽ bóp méo đi nội dung của bài thánh ca này. 
Những từ điển mà chúng tôi sử dụng rrong phần địch này bao gầm: E. Aymonier và 
A. Cabaron, J/Wcđưonnare (2m - Francas OL Moussay, Dicrtonnafrre Cam — 
VWiernamien — #ranca/s Bùi Khánh Thế (Chì biên), 7 điển Chăm — Việt 
] Gonda, %anskrfr IJcríonnaire !n lhởonesiz Ehnglsh - Àfalay DMcttonarg Sáo và 
Phạm Đức Dương (Chủ biên), Từ điển /nđônéx/a — Việt Nxb KHXH, Hà Nội, 1991. 
3 Kam/ (gốc từ Mã La9: chúng tôi, chúng con. 
Đa/uw [< dahuw = dahlaw]: trước. 
* 8a kinh đô, thành quách. 


á 


Á 


ThucÄ ru de [< padtut padrual | di ai: cảm động (cAu này khó hiểu 
chúng tỏi tự suy doán,) 
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vòm cửa chính của tháp. Tiếp đó, thầy Kadhar kéo đàn Rabap và bà 
Bajau tiến đến trước cửa tháp chính ngồi bên tượng bò thần Nandin 
để hát lễ xin trở cửa tháp. Lời hát lễ có đoạn sau: 

Cuk [<cuh} dhuÐ pahuel gihlau Ì, 

P¿h bi-mbang vang bítaư` gang Po Khong Garai la ayef 

Cuk dhuk kiaong ba ka-mbalˆ haia, 


PĐéh bi-mbang yang Po Kiaong arai a a yet 


Đất bệ để xông hương trầm, 
mở cửa đá tháp thần #o Äaong Ganaf ayet 
Đết bệ trầm con mang mâm trầu lễ 


mở cửa tháp thân o Ä song ayet 


Khi đoạn há: lễ kết chúc, thì đoàn lễ tiến vào tháp, bà Bajau và 
ông Camanei bắc đầu mở cửa tháp (péh ð¿_-mang yang) trong khói 
hương trầm tỏa ra nghi ngút. Lễ mở cửa tháp kết thúc. 


' 1# |< cuh}: đốt; đhuk một loại bệ gỗ nhả hình bát giác thường dùng để đốt 
trầm hương trong những dịp lề. Đ2hu#; còn ám chỉ bệ trầm hương trong bài hát thánh ca. 
? G/hlaư trầm hương. Câu hát này có đị bản khác nhau như: (32⁄4 đhuk pahueí 
gthiau (đết bệ trầm hương để xông (lễ vật) hoặc Củ° g/2fau pahuef tangrn (đốt trầm 


hương xông tay). 
+ 


AÁMfhang [< bi—mbang] yang bz/rau [= mbang bwrau]; cửa đá ở tháp Chăm. Xưa 
kia các cửa tháp chính của tháp Po Klaong Garat và tháp Po Romé đẻu là cửa đá. 
Vì cửa đá rất nặng gây khó khăn cho các chức sắc, tu sĩ lớn tuổi trong việc mở cửa 
để cúng lễ cho nên năm 1967 trong quá trình ru sửa tháp, người Chăm thay tất cả 
cửa đá của tháp Chăm bằng cửa gỗ như hiện này (theo lời kể Po Adhia Hán Bằng, 
trụ trì thấp Po Romềé). Hiện nay cửa đã vẫn còn bỏ trướ- thắp Po Romé như một 
chứng tích cho việc này. 

*“ 4yet, /a ø¿ không có nghĩa, chỉ như một tiếng lấy như ( ới, hồ đô trong một 
số bài hát dân ca tiếng Việt. 

° Ka-mbañ [< ca-mbah]: loại mâm nhỏ có đế lãm hằng gỗ hoặc nhôm dùng 
đề đựng trầu hoặc rượu để dâng lễ. 
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-Ò Lễ rấắm tượng thần (manei yang) 

Lễ tắm tượng thần được điền ra bên trong tháp. LÃ này gồm có các 
thây Po Adhia, Kadhar, Bajau, Camaneí và một số tín đỗ nhiệt thành 
thực hiện. Khi mọi người đã ngồi vào bàn lễ (đ2z2o#), xung quanh bệ 
thờ thân thì Po Adhia làm nghi thức tế lã, Bajan rót rượu đâng lễ, thây 
Kadhar kéo r26ap và hát bài thánh ca. Bài hát lễ tắm thân có đoạn: 

/haok aia di kraong, 

ndua marai manet Po Kiaong arai 

/haok aia di kraong, 

kiah ba marai manel yang Fo Kong Garai 
4k Jiep njam ka Po njam triÈ, 

Đo nao lhwWik di sap (<stafpj trik daok Ía A pel... 
Múc nước từ sông, 

Đội đến tắm cho thần Po Klaong Garai 

Múc nước từ sông, 

Xớt ra đem đến tắm thần Po Klaong Garai 
Thần đã đi lâu ngày khăn lau mồ hôi ở đưới ayet. 

Trong tháp, thầy Kadhar kếo đàn rzÖ4p đang hát thì ông 
Camanei cầm bình nước tưới lên pho tượng đá, mọi người bắt tay 
cùng nhau tắm cho thần. Lúc này những tín đổ nhiệt thành lấy 
nước từ trên thân tượng bôi lên đầu, lên thân thể mình để cầu sức 
khỏe, tài lộc, may mắn. 

Ö Lễ mặc rrang phục cho tượng thần (Ânguei khan aw Po gang) 

Khi lễ tắm thần kết thúc thì đến nghi lễ mặc áo cho thần. Lễ 
thức được tiến hành theo lời hát thánh ca của thầy Kadhar. Lời thầy 
Kadhat hát lễ đến đầu thì trang phục vì thần được mặc vào đến đó. 
Đầu tiên là lễ mặc váy, áo, khăn đội, thất dây lưng, rồi mang giẩy, 
đội mão... Lời thầy hát lễ như sau: 


° Wen[< siaip]: khăn lau. 


È. Tr;k; mâ hôi, mùi thÂn thể. 
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Lnây aía lek dÏĩ ce&, 
Đo Kiaong krân jh tamiun đi alA ragaok manei 
Đanây aia la/k đi tueÍ : 


Yang Pò Klaong Garaí krân talei ka-ing Wh tamun` đi aia 


fagok manei 
Dunây aia laik dĩ kraong sa |< bersa/Ÿ, 


Yang Đo Kilaong Garaf krân cuk aw ltä” đi aia tagoÈ nìanei 


Tiếng nước đổ trên núi, 

Po Klaong Garai mặc váy #Á ramun ở dưới nước lên tắm 
Tiếng thác để xuống vịnh sâu, 

Thân Po Klaong Garai mặc dây lưng #8 @mứn ở dưới nước lên cắm 
Tiếng thác để xuống sông lớn, 


Thần Po Klaong Garal mặc áo #2 ở đưới nước lên tắm. 


Khi thầy Kadhar kéo đàn ra8ap hát thì ông Camanei, bà Bajau 
mặc váy, áo cho tượng thẫn, cứ tuần tự như vậy đến lúc hát để đội 
vương miệng lên tượng thần thì bài hát kết thúc. 


® 


Đại Lâ (maliéng yang) 


San khi lễ mặc trang phục hoàn tất, lúc này tượng thần đã mang 


trên mình bộ long bào lộng lẫy (aw /a, aw /reh), thì cũng là lúc vật 
dâng cúng được bày ra trước bệ thờ (s2bzn poø). Đại lễ bắt đầu, lúc 
này Po Adhia làm chú điều khiển nghi lễ, Bajau đâng lễ vật, thầy 
Kadhar kéo đàn r2/ap hát mời các vị thần về dự lễ. Các vị thần 


được mời là các vị thần có công với dân với nước (kể cả vị thần 


_—m-. FT T/ỷừỷÙ—————X————XxXe 
¬ 


4 


` 


7h tamun: loại cạp váy khổ nhỏ có hoa văn hình thoi (quả trám), 

Tue¿ không có trong từ điển Chăm, Theo ngữ cảnh câu này dịch là: vịnh nước 
Talet ka—-ing jth ramun: loại dầy lưng có toa văn hình rhoi (quả trám). 

$3. chác nước (Người Raglai hiện nay còn đùng rừ này). 


4w lra /<firhaj aw líteh: loaia Áo Bào của vua; aw# 6k: áo tơ lụa. Kiều áo 


này hiện nay vẫn còn rrong bộ trang phục của vua Po Klaong Garal. 


410 


Chăm Ahier, Chãm Awal, Raplai Cru, Ra—ndaiy (Rađê) được dân 
làng ngưỡng mộ suy tôn như thần Po Ina Nagar, thần Pa Klaong 
Garai, Po Romé, Po Par, Po Rayak.. Mỗi vị thần được mời vẻ dự thì 
Bajau dâng lễ vật, thầy Kadhar kéo đàn raÖap hát bài thánh ca, bà 
con dự lễ chấp tay cầu thân phù hộ, độ trì cho họ sức khỏe, mùa 
màng. Lời hát lễ của thầy Kadhar có đoạn như sau: 
- Hát về Nữ thần Po Ina Nagar 

Mang bai ka pajiéng tanâh paj/lêng likaU, 

máng paJéng hkau ganz Fo lni Nagar 

Afanơ kal ka paléng tanâh paJrếng tuai”, 

mảng pajténg padai yang Po lna Nhgar 

Mang kal ka paJ!ếng ta›âh paUéng dre: 

tHâng paJ!éng yang PU lna Nagar 


Từ thúa xưa sinh ra đất sinh ra tôi, 
Sinh ra tôi thần Po Ina Nagar 
Từ thủa xa xưa sinh ra đất sinh ra u47 
Sinh ra lúa thần Po Ina Nagar 
Từ thủa xa xua sinh ra đất sinh ra mình, 
Sinh ra nữ thần Po Ïna Nagar 
~ Hát về thân Po Klaong GØarai 
THỂ sa tu dua, 
to Klaong madeh” pahbéng |<Mliéng) kayäŸ ayet 


Những từ /ao [< kaul| trong đoạn này có nghĩa là: tối. 

Tuaz (3) Từ này chúng tôi chưa biết nghĩa. 

ÄMade°: thức giấc, tỉnh giấc. 

Pahéng (< permulia < mua Sanskrit. mua]: quý tộc, dáng quý (người quý tộc, 
người đáng kính) chức vụ của quan thần. Äƒ2/ếng cúng tế thần, dâng lễ vật, “2y; lễ 
vật, những món ăn. Giữa từ #2/ếng và /malếng người CRăm hay lẫn lộn. P»/ếng kaya 
[mafẽng Èayal: tron(t ngữ cảnh này dịch là Po Klaong thức hưởng lễ vật quý. 
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Tu dua tuk* klau, 
Đo Kihaong madeh palếng kaya ayet 


Vào canh một, canh hai 
Po Klaong thức hưởng lễ vật 
Vào canh hai, canh ba 


Po Klaong thức hưởng lễ vật aye 


Po Kilaong trun nao ngap /a-ndang ', 

Đajếng thak ˆ kraong pajiếng bitau 

UJb¿h buel /ek Í o ka pabek kraong sa (<bersaj dị krâh cek 
ĐaUéng di krânh nan mâng bhap bini paok pa/léng parao 


daok ngaok saban ° 


Thần Po Klaong đan tre đóng cọt, 

lấy đá ngăn sông 

Tất cả dân Kinh chưa (biết) ngăn sông lớn giữa núi, 
Sinh ra ở giữa, dân làng tôn vinh ngài làm vua 


ngồi trên bệ thờ 


— Hát về Po Bia 


Miãng klam saong líteh ˆ halaw halaw ^, 


L. Ja—ndang loại cọc gỗ, tre đan lại với nhau bằng đây rừng để ngăn sông làm 


đập nước. 
Ì. 7hạa£ [< ghak|: ngăn 
' Qbih (abih) tất cà, hết. 
“ Kea& người Kinh. 
3 Sz thác nước. 
Ê %a6an +; bàn, bệ thờ. Có người lẫn lộn giữa chữ s z: và p« nên có khi họ 
viết 26411 Z~zưn 
T /rreh; kháng cá trang rừ điển Chăm, Có thể /re& [<. Mã Lai: cateh]: mờ mờ 
`. Halaw halaw: g2, trước, nguần. 
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Gem đi canaw Ì Bia Bínân 
Máng klam saong líứch wei weí', 


Ge" dÍí taka! Bïa Binân 


Đêm tết mờ mờ đến, 
Dính vào bùa phép Đa B/nảẩn 
Đêm tối mờ mờ đi, 
dính vào chân Ba Brnân 
— Hát về thần Po Romé 
Pabek binâk krah ” aía paøah harek 
Đo Romé pabe*k, 
Pabek binákÈ aía krân tamá 
ka bhap bín? ngap hamnu 


Đấp đập đọn cỏ tiếp nước về, 
Po Romé đắp (đập) 
Đáp đập nước chảy về, 


Cho dần làng làm ruộng 


aia praong taÌeh Ý binâk, 

kau peng hamfft adam bÍek bifau 
aïa paøal ? kraong dua gah, 

adam bÍek drei dì giiai 


Canaw [< sunau, sanaul bùa chó. 

? Wz£zchl, đi. 

Krañ: tiếp, lẤy (#rañ arz lấy nước, tiếp nước) 
3. Tasjeñh [< ralah}: vỡ 

Đagal [<kagan]: ngang. 
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Đ.› Bïa tok ala mmanei ñ-an 


nởihˆ dref klam rawek pasang 


Nước lớn đập vỡ, 

Tãi (Po Romé) nghe trai làng lật đá 
Nước chảy ngang thành hai nhánh sông, 
Trai trắng trở mình rrên thuyền 

Hoàng hậu lấy nước tắm bị cảm lạnh, 
Đau mình đêm (ngú) sờ chồng 

(Xem thêm bài hát lễ ở phần phụ lục) 

Cứ như thế thầy Kadhar kéo đàn rz/2p hát mời gần 5O vị thần về 
đự, mỗi vị thần là một bài hát lễ, Po Adhía thì làm phép đọc kinh cầu 
nguyện xin các vị thần về hưởng lễ vật mà phù hộ độ trì dân làng. 
Phần đại lễ kết thúc bằng vũ điệu tuúa thiêng của bà Bajau” 

Trong lúc bà Bajau đang xuất thần điệu múa thiêng trong thấp 
để kết thúc đại lễ thì bên ngoài mới được bất đầu mở Hội. Đó là 
nghì thức thiềng bất buộc của các lễ hại ở đền tháp Chăm. Tuy 
nhiên ngày nay do ảnh hưởng của lễ hội hiện đại lễ hội Katé 
truyền thống của người Chăm bị đảo lộn, phần Hội được tổ chức 
trước Lễ với những màn múa bát trình diễn của những chàng trai, 
cô gái Chăm trước đến tháp để khai mạc lễ hội và đón riếp quan 
khách, sau đó mới đến phần Lễ. Những điệu trống Ginang, kèn 
Saranai cùng vang lên, đánh nhịp say xưa với những điệu múa, 
những đồng dân ca Chăm. Không khí Hội đan xen với Lễ cứ thế mà 
náo nhiệt, rộn ràng cha đến lúc mặt trời ngả về chiều thì lễ hội 
Katế trên các tháp Chăn kêt thúc. Vì vậy, ngày nay phải nói là Hội 
Lễ Katé thì đúng hơn là Lầ Hai Katé. 


L MUh: đau; na-ndbÈ: bị đau 


? Trong phần đại lê KXaté (mz/ếng gang) trong thấp, sau khi Kadhar ác hết 


bài thánh ca các vị thần thì bà Bajau thỉnh thoảng lên dễng (/7¿ nuec} rầi múa 
kết thúc nghỉ lễ. 
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Lễ hội Katé Ở làng (paÌei) 


Sau khi lễ Katé ở tháp kết thúc, thì không khí Hội lại bùng lên ở 
khắp các làng Chăm Ahier. Để chuẩn hị lễ hội Katé làng, vài ngày 
trước khi buổi lễ diễn ra, dân làng phân công nhau quét dọn đền thờ, 
nhà làng, chuẩn bị sân khẩu, sân bâi.. Cùng với việc trên, một bộ 
phận khác chuẩn bị lễ vật cúng thần. Các thiếu nữ Chăm làng Hữu 
Đức chuẩn bị trang phục truyền thống để múa đón chào khách về 
làng dự hội; các cò thợ đệt lang Mỹ Nghiệp (Ninh Phước - Ninh 
Thuận) xem xét kỹ hiỡêng khung dật, tơ sợi để thi đệt (chỉ tay nghẻ); và 
những nghệ nhân, thiếu nữ Chăm làng Bầu Trúc cũng chuẩn bị biểu 
diễn làm gếm Chăm bằng đôi tay kháo láo của mình và thí đội Chum 
nước (nđua buÈ aï2) do dần làng tổ chức. Tất cả làng Chăm như hết 
hả thay da đổi thịt cùng với sắc màu của ngày hội Katé đặc sắc. 

Buổi sáng ngày lễ Katé, mỗi làng đều tổ chức lễ cúng tại nhà 
làng của làng' để cầu mong thần làng phù hộ làm ăn phát đạt. Mỗi 
làng Chăn đều thờ một vị thân riêng. Chẳng hạn, làng Mỹ Nghiệp 
thờ thần Po Ravak, làng Hữu Đức thờ Po Klaong Halaw (Nính Phước 
— Ninh Thuận) và lăng Vĩnh Thuận thờ Po Klaong Chan. Lễ vật 
cúng tế Katé ở làng gồm có: OÍ cặp gà (có làng cúng ƠL con đê), Ø5 
mâm cơm, bánh tết, hoa quả, rượu trứng... Trọng lễ cúng rế thần 
làng, chủ tế lễ không phải là chức sắc tôn giáo tuà thường là chủ 
làng (Đo pa/e) hoặc già làng có uy tín, biết chữ Chăm, am hiểu 
phong tục tập quán. Ông thay mặt dân làng cúng lễ vật cho thần và 
cầu mong thần phù hộ độ trì đân làng. Lễ Katẻ ở làng là dịp tụ họp 
các vị bô lão, chức sắc, trí thức, thần hào, nhân sĩ, trai gấi Chăm. 
Tất cả người dự lễ đều cầu nguyện thần làng phù hộ, độ trì cho đân 
làng sức khóe bình an, được mùa màng, thịnh vượng. Lễ Katé làng 
chỉ diễn ra trong buổi sáng. Khi kết thúc lễ mọi người ăn uống với 
nhau, chia tay chuẩn bị về họp mặt với Katé gia đình. Lễ Katé là 


° Nơi tụ họp đân làng và là cơ quan hành chính cấp làng (thôn) để giải quyết 


những công việc liên quan đến làng. 
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nghi lễ truyền thống của mỗi làng Chăm, là mộc nghỉ lễ cúng bắt 
buộc phải điễn ra trước lễ Katé của gia đình, rộc họ. 

Nếu như Katé ở đền tháp nặng về phần Lễ, thì Katé ở làng phần Lễ 
rất đơn giấn, còn phần Hội đóng vai trò quan trọng. Ở làng Chăm, 
phần Hội diễn ra các trò chơi như thi đệt, đội nước, đá bóng, văn 
nghệ.. Chẳắng hạn như làng Hữu Đức có đội múa tập thể hàng trăm 
người và đấu bóng giao hữu để đón Katé. Làng Mỹ Nghiệp hàng năm 
cũng có nhiều trò chơi và những cuộc thi điễn ra trên một sân bãi rộng. 
Khí cuộc thi đệt bát đầu thì các khung cửi đã được xếp thành hàng. 
Các cô gái dự thi đã chuẩn bị sẵn tơ sợi. Trong hơn một giờ đồng hồ, 
nếu cô nào đệt được một tấm vải đài nhất, đẹp nhất thì sẽ thắng cuộc. 
Những chiếc thoi đưa hối hả, những sợi chỉ giăng mắc đủ màu tạo nên 
tấm vải Chăm muôn màu, muôn sắc. Ở làng Bầu Trúc, các nghe nhâ§ê 
Chăm cũng thí nhau làm gốm. Với kĩ thuật truyền thống thô sơ cách 
đây hàng thế kỷ, chỉ bằng đôi tay khéo léo của mình, nghệ nhân làng 
Bầu Trúc đã tạo ra sản phẩm gốm đẹp mắt thu hút du khách. Ở một 
địa điểm khác ở làng Bầu Trúc, cuộc thi đội nước cũng diễn ra sôi động. 
Các cô gái Chăm duyên dáng khéo léo đội Chum nước thi nhau về 
đích với một nét văn hóa độc đáo. Bên cạnh những trò chơi truyền 
thống với tính cách trình nghề trong ngày hội thì trong ngày lễ Katé ở 
làng Chăm còn có những trò chơi hiện đại Các chàng trai ở làng 
thường đấu bóng với nhau và đặc biệt chương trình hát văn nghệ đua 
tài với những dòng đân ca, dân vũ của những chàng trai, cò gái Chăm 
kéo đài đến tận đềm khuya mới kết thúc. Hội làng tan dẫn. Mọi người 


hân hoan trổ về mái ấm gia đình để họp mặt tưởng nhớ gia tiên. 


katé d gia đình (katé dalam sang) 


Khi lễ Katé ở làng kết thúc thì lễ Katé gia đình mới được tổ chức. 
Nhưng ngày nay nghỉ thức lế truyền thống này bị một số làng phá vỡ, 
chẳng hạn như làng Hữu Đức, gia đình thường tổ chức Katé trước lễ 
Katé của đền tháp và Katé cúa làng. Xưa kia lễ Katé kéo dài đến một 


tháng. Trong thời gian này gia đình nào có điều kiện thì mới tế chức, 
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nếu gặp lúc kinh tế khó khăn thì có thể mỗi dòng họ cử mộc gia 
đình để tổ chức, chứ không nhất thiết gia đình não cũng cúng tế, 
Ngày nay Katé gia đình đã được rút ngắn trong thời gian một tuần. 

Cũng như lễ Katé ở làng, lẽ vật cúng Katé ở gia đình cũng là ] cập 
gà, 5 mâm cơm, bátth tét, hoa quả, trầu cau, rượu trứng.. Chủ lễ cúng 
Katé là người trong gia đình hoặc là người lớn tuổi trong tộc họ. Vào 
ngày lễ này, mọi thành viên trong gía đình đều cá mặt đông đủ cầu 
mong tổ tiên thần linh phù hộ cho con cháu làm ăn phát đạt, tránh 
rủi ro, gặp nhiều điều may mắn trong cuộc sống. Đây cũng là địp ông 
bà, cha mẹ giáo dục cho các thế hệ con cháu nhớ œm, kính trọng tổ 
tiên. Trong địp này, mỗi gia đình cũng chuẩn bị bánh trái mời họ 
hàng, bạn bè đến thăm viếng, chúc tụng nhau. Làng Chăm chìm 
trong niềm vui, thân thiện, tình đoàn kết xóm giềng, gia đình và bè 
bạn. Họ thực sự quên đi những vất vả, lo âu của đời thường để tận 
hưởng những giây phút thăng hoa ngắn ngủi trong ngày lễ hội. 


Lễ hội Katé là diễn xướng dân gian đặc sắc nhất trong kho tầng 
văn hóa Champa, điễn ra trong một không gian rộng lớn từ Đền tháp 
— Làng đến Gia đình và theo thứ tự trước sau trong một khoảng thời 
gian nhất định vào tháng 7 lịch Chăm. Lễ hội thực sự cuốn hút tất cả 
mọi thành viên trong cộng đồng, khiến cho không một người nào bị 
bổ quên kể cả Chăm Ahñer, Chăm Awal, người Raglai và người Kinh 
mà liền kết họ lại trong một môi trường văn hóa, tín ngưỡng Champa 
đặc sắc. Lễ hội Katé chính là địp cho người Chăm phô bày sắc thái 
văn hóa của dâu tộc (nøap yang paran 6angu). Chính vì vậy mà lễ hội 
Katé không chỉ đem đến cho người dự hội phững vẻ đẹp của tháp 
Champa cổ kính, những sản phẩm của nghề trồng lúa và đi biển 
thông qua lễ vật dâng cúng mà nó còn trình diễn trước công chúng 
một nền ca — múa — nhạc dân gian giàu bân sắc riêng. 


Bên cạnh thông tin đễ đọc, có thể nói những bài hát thánh ca 
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của thầy Kadhar chính là linh hồn, là nội dung của lễ hội Katé. Nội 
dung của những bài thánh ca ấy không chỉ là lời cầu xin thần 
thánh mà ná chính là nội dung mang tính nhân văn bộc lò quan 
niệm về vũ trụ, tình yêu con người, thiên nhiên, lao động, trị chúy, 
chóng hạn và lòng ngưỡng mộ các vị anh hùng văn hóa, anh hùng 
lịch sứ Champa. Qua lễ hội Katé còn có thể thây được tư duy của 
người Chăm — mộc tư duy nông nghiệp luôn mang theo ý niệm phôn 
thực (cái -- đực (*2me7—/*en; ngày - đêm (2re/— &#&/2m); nắng — mưa 
(pand2k — ha/an) Chăm Ahier - Chăm Awal, v.v..) để cầu mong cho 
sự sinh sôi nẫy nở của con người, vật nuôi, cây trồng, cho mùa màng 
tốt tươi. Tất cả đều mang ước vọng của một cuộc sống thanh bình, 
êm ả — một đất nước thịnh vượng của người Champa thời viễn cổ. 
Nền văn hóa Champa - cái nói đã nuôi dưỡng lễ hội Katé là nên 
văn héa bản địa được xây dựng trên cơ tẦng văn hóa Đông Nam Á 
và chịu ảnh hưởng một phần văn hóa Ấn Độ và Mã Lai (bao gồm 
cả Bàlamôn và Hồi Giáo). Song lề hội Katé lại biểu hiện một lối đi 
riêng, một thái độ tiếp thu văn hóa riêng. Những người chủ của lẽ 
hội này, của nên văn hóa này mặc dù có tiếp thu tục thờ thần Siva 
của Ấn Độ và những vị thân ãnh hưởng Hồi giáo nhưng họ vẫn 
sùng kính những vị anh hùng dân tộc và thờ cúng tổ tiên của chính 
họ. Đấy là cái trường tồn của nền văn hóa Champa ttước thử thách 
lịch sử một ứng xử của sự tiếp thu văn hóa bên ngoài để biến 
thành tài sản độc đáo của riêng mình. Lễ hội Katé biểu hiện một 
sức sống mãnh liệt của nền văn hóa bản địa, cộng với sự hội nhập 
của nền văn hóa Đông Nam Á và Nam Á đã làm cho nội dung, 
diện mạo của lễ hội Katé Chăm phong phú, đa dạng. Ngày nay, nên 
văn hóa Ấy mãi mãi trường tồn, đang góp phần làm phong phú rhêm 


vườn hoa trăm sắc của đại gia đình các dân tộc Việt Nam. 


__ L7 cầu khấn của người Chăm (panuec alangkar): "&au d/ po ka hụ anÄk tacaow 


hưu hmaow kubaut hu hajnn angta hu làn hụ sara, Lajp karo suk sa 2b! h bhap bìn?” 
(Cầu xin các ví thần cho người Chăm nhiều con chấu, nhiều trâu bò, mưa thuận gió hòa, 
tôm cá dầy khaang, phù hộ độ trì tết cả xứ sở Champa sức khỏe, hạnh phúc} 
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PHỤ LỤC 
Bài hát l Katé 


— Hát lễ mở cửa tháp (34h bi-mbang vang) 
/haok aia đi kraong praong ` 
klah ba marar 7 (a ai ” ngap dÝ vang Po 
Mâk giep “ ba maraí ka Po njàm takaf, 
tì tợap vau nan kiầu mang... 
Múc nước từ sông lớn, 


đem vẻ rháp tắm thần 


L Tất cả những bài thánh ca của Kadhar (danak zusoh vang bimang) trong 


ngày cúng Katé rất dài nhưng đa số là hát lặp đi lặp lại những đoạn giống nhau. Ở 
đây chúng têi chỉ trích đoạn theo tập sách hát lễ bằng chữ Chăm của thầy KaAdhar 
Quảng Anh, Đẩng Sạn, Phú Thang, Dàng Thái, Quảng Đại Phẩm, Sdd Những tư 
liệu này chúng tôi cũng so sánh đốt chiếu với tư liệu “đanak£ adaoh yang` của 
EFEO tại Kuala Lumpur để điều chỉnh bổ sung những chỗ thiếu sót trong bài viết 
Katé của chúng tôi kì này. Vì trung thành với nguyền tắc khoa học, khi lầm văn 
bản chúng tồi sao y bản chánh bài hát lễ hội Katré Chăm mặc đù trong văn bản 
gốc vỏ một sế lỗi nhưng chúng tòi không có quyền sửa chữa mà vẫn giữ nguyên lỗi 
đó, chỉ đưa phần sửa của mình vào trong dấu ngoặc kí hiệu: [< 2Ì; những từ mà 
chúng tôi cho là mang nghĩa tương đương thì kí hiệu: [a = bị}. (..) và những từ mà 
chúng tôi không biết nghĩa thì kí hiệu: (2). 
marar: đến, 
la ai, ayet không có nghĩa. Từ này được lặp đi lặp lại nhiều lần trong bài chánh 
ca của Kadhar như một tiếng lấy như í ới, hò đô trong một số bài hát dần ca Việt, 
* Wep[< siarmpl: khăn lau. 
Ý Phần địch những bài thánh ca này, chúng tôi tam địch theo kiểu từ đối từ 
để bảo đảm nguyên gếc ngữ nghĩa của nội dung bài. Nấu chuyển kiểu dịch này 
sang đúng theo kiểu dịch thơ trong văn chương Hếng Việt thì sẽ mất đi nhiều 
nghĩa gốc của từ và như thế thì sẽ bóp méo di nội dung cúa bài thánh ca này. 
Những từ điển mà chúng tôi sử đụng trong phẫn địch này bao gồm. E. Aymonter và 
A, Cahaton, /⁄connaZre Cam  Krancais , Moussay  ƒQWectonnarre Cãm — 
Vieroamuien — #ranyars Bài Khánh Thế (Chủ biên), 7P điền Chăn — Viện Ƒ 
Gonda, Sừnskưrt crtonnafre mì mưonesia English — Áfafay Dfcrronary, Sảd và Phạm 
Dức Dương (Chủ biên), Tờ điển Inđônêxia — Việt, Nxb KHIXH, Hà Nội, 1991. 
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lấy khăn đem đến cho thần lau chân 
Làm như thế ba lần 


kanw ˆ mbaoh kamit pok marai da-a Po, 
: ) š z 
kam¿ daluw ˆ kam pok marai đa-a Po, 


Jalan nao bal  marai đaluw maral, 


rhuek ruik drek đi a¿ Ý 


Chúng con tự thấy phải tôn xưng thần 
Chúng cơn phải tôn xưng thần trước tiên 
Đường đi kính thành thường vẫn đi 

thật cảm động 


Cuk /< cuh) dhuk  pahuel gihlau Ế, 
P4¿h bí_-mbang vang bứtau Ï vang Po Kilaong Garaí la ayet Š 


kam:: (gốc từ Mã Lai}: chúng tô!, chúng con. 
đaiuw [< dahluw = dahlaw]: trước. 


* ða/ kinh đô, thành quách. 
Á 


2 


Thuek ru} dđreE j< padrur padruar } đi ai cảm động (câu này khó hiểu 
chúng tôi tự suy đoán.) 

Cuk [< cuh†: đốt; đhu& một loại bệ pê nhỏ hình bát giác chường dùng để đết 

trằm hương trong những dịp lễ. 72)uk: còn ám chỉ hệ trảm hương trong bài hát thánh ca. 

“ Œrhlaư trầm hương. Câu hát này cá nhiều dị bản khác nhau như. Cuả đ8uk 

pahuel gíhiau (đốt bệ trằm hương để xông (lễ vật)) hoặc Cà grhlau pAhucl tangin 


(đết trầm hương xông tay), 


7 Mbang[< bi—mbangÌ] gang bưau [= mbang bitau]: cửa đá ở tháp Chăm. Xưa 


kia các cửa tháp chính của tháp Po Klaong Garai và tháp Po Remé đều là cửa đá. 
Vì cửa đá rất nặng gây khó khăn cho các chức sắc, ru sĩ lớn tuổi trong việc mở cửa 
để cúng lễ cho nên năm 1967 trong quá trình tụ sửa tháp, người Chăm thay tất cả 
cửa đá của tháp Chăm bằng cửa gỗ như hiện nay (theo lời kể b Ađhia Hán Bằng, 
trụ trì tháp o Romê). Hiện nay cửa đá vẫn còn bỏ trước tháp Po Romé như mật 
chứng tích cho việc này. 

` 4yen Ƒa at không có nghĩa, chỉ như một tiếng lấy như í ới, hò đô trong một 
sế bài hát dân ca tiếng Việt, 
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Cuk dhuk kiaong ba ka-mbah ' hala, 
PĐéh bi-mbang yang Pù Kiaong Ớara! la a yet 


Đết bệ xông hương trầm, 
mở cửa đá tháp thần Đo Kong Ơ2rai ayet 
Đất bệ trầm cơ mang mâm trâu lễ 


mở cửa tháp thần Đo Kong ayet 


— Lễ tắm tượng thần (nanei vang) 
/haok aia di kraong, 
ngua maraí maneí Po Kong Garai 
}haok ara di kraong, 
kihh ba marai manei yang Po Kilaong Carai 
ÁMMák jer njam ka Po njam trik 7 
Po nao liWiÀ di sap [<srainj trik dnok la a vet 


Múc nước từ sông, 
Đội đến tắm cho thần Po Klaong Garai 
Múc nước từ sông, 
Xớt ra đem đến tắm thần Po Klaong Garai 
thần đã đi lâu ngày khăn lan mồ hôi ở dưới ayer: 
~ Lễ mặc trang phục cho tượng thần /Angue? khan aw Po vang) 
Đanây aia lek di cc*, 
Đo Kiaong krân ƒ“h ramun' dĩ aïa taøgaok mane! 


Danây ala laik di tuelŸ, 


' Ka-mbah |<ca-mbah]: loại mảm nhỏ có đế làm bằng gỗ hoặc nhỏm dùng 


để dựng trâu hoặc rượu để dâng lễ. 


2? hep{< siaip]: khăn lau. 


3. 777L: mê hôi, mùi thân thể. 


* J4 ramur loại cạp váy khổ nhỏ có hoa văn hình thoi (quả rrầm), 


* Tue/ kháng có trong từ điển Chăm. Theo ngữ cảnh cầu này dịch là: vịnh nước 
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k 4 ` : - ; 5 sử } ` š 
lan Pa Kong aral krãn talei ka-ing /h tamun dì am 


tag32È. ;Hanef 
: : : ,) 
Fhnây aia lIÍk dÍ Kraong sa (<bersa}Ý, 


Yang PO Kiaung ỞarH krận cuk aw lứa” đÌ afa ragok mane) 


Tiếng nước đổ trên núi, 
Đụ Kiaong araf tặc vẫy 7ñ ramun ở dưới nước lên tắm 
Tiếng thác đổ xuống vịnh sâu, 
Thân #ò Kjaong Garaf tặc đây lưng h £amun ở dưới nước 
lên tấm 
Tiếng thác để xuống sông lớn, 
Thần Đo Kaong Gara/ mặc áo ưa â đưới nước lèn tắm. 
— Hát về Nữ thần Po Ina Nagar 
Mang kai ka pajéng tanâh pajéng likau', 
mâầng paJléng lkau vang Po lhâ Magar 
Mang kaf ka payéng tanâÌ pAa/HỄng rUAi . 
mãn pa/léng pad2! vang Po lna Nhnøar 
Mfang kai ka pajrếng tanâh pa/lẻng drei, 
mâng pa/éng Vang Pò lna /Nhgar 


Tĩí thủa xưa sinh ra đất sinh ra tôi, 
Sình ra tôi thân Đo na Nagar 
Từ thúa xa xưa sinh ra đất sinh ra /ưaƒ 


Sinh ra lúa thần Đo /na Magar 


LÒ Tạjet ka-ung /(h ramun : loại đây lung có hoa văn hình thoi (quả trầm). 


%2 thác tước. 
_— Aw /ra /|<Írhaj aw lch : loại Áo bào của vua: aw đựch: áo tở tụa. Kiểu Áo 
này hiến nay vận còn trong bệ trang phục của vua Po Kiaong Garal. 
* Những từ /au [< kau] trong đoạn này có nghĩa là: tôi. 


T¿¿a?(1), Từ này chúng tôi chưa biết nghĩa, 
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Từ thủa xa xưa sinh ra đất sinh ra mình, 
Sinh ra nữ thân #òÒ /na Nhưar 
- Hát về thần Po Klaong Garai 
Tuẻ sa tuÈ dua, 
hà Kihaong madel! paliéng /< maliéngj kaya  ayet 
Tu dua tuk kiau, 
ọ Kiaong madeh paÌhéng Èkaya ayet 


Vào canh một, canh hai 
to Kaong Ơara/ thức đậy hưởng lễ vật 
Vào canh hai, canh ba 


Po Klaong Garai thức dậy hưởng lễ vật ayer 


Đo Khong trun nao nợap ja-ndhang Ÿ, 

ĐPaJéng thakÝ kraong payéng bitau 

LIb¡h ˆ buel /ek “o ka pabek kraong sa |<bersa} 7 dí kráh cek 
Panéng đi krãâh nan mâng bhap bmí paok pa/lếng patao 
đhok ngaok saban (pahan) ° 


` AXfadek: thức giấc, tỉnh giấc. 


Đuheng |< permuilfa < mua, Sankrtt. mu/a]: quý tộc, đẳng quý (người quý tộc, 
người đáng kính), chức vụ của quan thần, ÄZ2)4nø cúng tế thần, đâng lễ vật. K2: lễ 
vật, những món ăn. Giữa HH J»/éng và mahéng người Chăn hay lần lộn. Ƒhớng Eaya 
[aheng #ayal: trong ngữ cảnh này địch là Bò Kong thức đậy hưởng lễ vật quý. 


;Ja~ndang loại cọc gỗ, tre đạn lai với nhau bằng dây rừng để ngần sông làm 
đập nước. 


* Thak [| <ghak|: ngăn 

Š 1Jb¡h (ab/h) tất cả, tiết, 

⁄“¿: người Kinh. 

.%z rhác nước. 

ŠxÖan exwx bàn, bệ thờ. Có người lẤn lộn giữa chữ s © và p+~nên có khi họ 
viết 0aÖan 2> 
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Đo Kiaong ỚGarat ảan tre đóng cọt, 

lầy đá ngăn sông 

Tất cả dân Kính chưa (biết) ngăn sông lớn giữa núi, 
Sinh ra ở giữa, dần làng rôn vinh ngài làm vua 


ngồi trên bệ thờ 


— Hát về Po Bia 
À1âng klam saong titeh” halaw halau£, 
em di canaw` Bịa Binân 
Miâng klam saong lịch wei wef, 


ŒGem đi taka! Ba Binân 


Đêm tối mờ mờ đến, 
Dính vào bùa phép Đa Đnân 
Đêm tối mờ mỡ đi, 
Dính vào chân Đĩa Brnân 
— Hát về thần Po Sah 
Po Sah nagar dua, 
dua dre? anak ala sah dua baoh bi-mhang 
Đo Sah nagar klau dua, 


dua dre! anak katraw deng dua bi—m bang 


Thần #2 .%2j xứ sở hai, 
hai con rắn vắt ngang hai cửa 
Thần 2 Szkh có xứ sở hai, ba 


Có hai con chim bồ câu đứng hai bên cửa. 


h— Vực? không có từ điển Chăm. Có rhể hteh [< Mã Lai: careh]: mờ mờ 
H-iaw haÌ2W: Ốc, trước, "Nguồn, 
Canaw2[< s/nau, sanar] : bùa chú. 


4 : s . 
Wei: chị, đi. 
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- Hát về thần Po Romé 
Pabek binâk krah! aía pagah harek 
b Romé pabek, 
Pabek binâk aía krân ramÂ 
ka bhap bín! nợap hamu 


Đấp đập dọn có dẫn nước về, 
Po Romé đắp (đập) 

Đáp đập qước chảy vẻ, 

Cho dân làng làu ruộng 


gia praong taleh" binảk, 

kau neng hamt adarmn blek biraw/<hatauj 
ala paga! kraong dua ønh, 

adam bÌek drci di gia) 

to Ba tok ala mane! Tan 


ndhÝ drei klam raweÈ pasang 


Nước lớn đập vỡ, 
Tôi (Po Romé) nghe trai làng lật đá 
Nước chảy ngang thành hai nhánh sông, 
Trai trắng trở mình trên thuyền 
Hoàng hậu lấy nước tắm lạnh, 
Đau mình đêm (ngú) sờ chồng. 
- Hát về hoàng hậu (Po bia) 
Xi P» Ba Than (3n (<Sucan} Than CXh /<Scth}?, Than Yang 
kiau Fo Bĩa papaoh /<mapaoh jep đi mbÌang 


ab:, tiếp, lấy (krah aiz lấy nước, tiếp nước) 
TAa/e^ñ [< talah]: vã. 
Đ›gaf (<Lagan È ngang. 
* Afh: đau; na—-nd/E: bị đau, 
bìa kí viết Ba Sưc(A, Bía Sucan 
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yUa/<kayua} Po Roméslam ket 
M Fo Bia Than Can, Than Cih, Than Yang 
kiau PFö Bia kihk drei d mblang gheh yau vang harei 


Đây Hoàng hậu 75an 2n, Than Cìh, Than Yang, 

ba hoàng hậu gây lộn giữa sân chỉ vì thần Po Ramé đẹp trai 

Đây Hoàng hậu 7an Czn, Than Cĩïh, Than Yang, 

ba hoàng hậu ngồi giữa sàn đẹp như thần mặt trời. 
- Hát về Po Klaong Kasat 

hhjan lek dĩ cék halaw halaw, 

parhak aw li-aw ˆ Po Klaong Kasat 

Hajan lek di cék brai brai, 

pathak aw „ral Po Kiaong Kasat 

Hhjan lek di craok rabat `, 

Đo Klaong Knsat ba bía manel 


Mưa rơi đến từ núi nguồn, 

ướt áo Li— aw #o KÍaong Ấasat 
Mưa rơi trên núi rào rào, 

vớt áo vải Po Äsong È*asat 
Mưa rơi xuông suối rừng 


Đọ Kioang K^sat đưa hoàng hậu xuống tắm 


- Hát về thần Cey Thun 
Ltưang dreh” Cey Tathun, 
Thet óh sian! hatat dreh Cey Tathun 


` Aw ñ-aw, aw fítch, aw mrar Đây là những loại áo vải, cơ, lụa của các VỊ vua 
(chân) Chăm. 
° Ñabar [< Mã Lai: rambat]: vườn ươm, đồn điền (rừng cây). 


Trch [< dreh]: giống (giống nhau). 
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Cep dit aseh buh krâng kaman,, 

mâh gron” dì baok aseh 

Cey ndlÍk aseh rah cék, 

Khan /b ganreh” thau ka Cey Tathun 


Người giếng thần C7 7hun, 

không ai tốt bụng bằng thân C£/ 7un 

Thần đi ngựa mang kép mang cương, 

Chuông vàng gã ` Vào tặt ngựa 

Thần đi ngựa đi khắp núi, 

thấy cạp váy tài phép là thần (4? 7Ööun 
— Hát về Po Dam 

Po Dam ba tiap ” kabaw ala 

palao wang gru£k thu ow 

› Lam tiap papuei a2, 

DAful Wang gruÈ pak war 

Danây papuei lituh 7 d ngaok cék, 

karuh “ Po Dam tiap 

Janây papuei calah dĩ nợaok& céớk, 

calah Fo Lm tap 


Po Dam dẫn săn trâu rừng ở dưới (nú!), 
thả (trâu rừng) ngồi mừng 
Po Dam săn heo rừng ở dưới (nút), 


Theo đến ngồi chờ tại chuồng 


Kháng kamanm kép ngựa, ro bao mặt ngựa (kép cương của ngựa) 

Grorm chuông (chuồng ngựa). 

(anreh (ginreh) tài phép. 

Trap /j<parfap} săn bắc, 

}uuh: không có nghĩa trong từ điển (có thể là tiếng gầm của heo rừng). 


Karuh: nhám, xù xì, đữ đội, Âm 1. 


32/7 


Nghe tiếng heo gầm trên núi, 
ciếng la ầm 1ï Po Đam săn heo 
Nghe tiếng heo chạy lạc trên núi, 


lạc bây Pa Dam săn bắt 


—- Hát về con chìm Tawaw ˆ 

Tnwaw ndam sa dhan dua dret, 
lich ˆ harei pang naarai mang: 
Tawaw ndam! sa drei dua đhan, 
tiích bilan pang !tAW4M: 12nV! 
Tawaw ayer hÂ Joï man}, 

dalam thun nỉ sa-al takrâ mâyut 
Tawaw ayer hâ Joi man), 


đan bilan nì sa-a! takrâ thu ôn) 


7awaw đậu tộc cành hai con, 

đã đến ngày nghe tiếng hót đến 
Tamawx đậu một con hai cành, 

Đã đến tháng nghe 7zwaw hót 
Tawaw ayet/ mày đừng hót, 

Vào năm nay anh muốn có người yêu 
T7awaw ayefd mày đừng hót, 

Vào tháng mới anh nhớ người yêu. 


_— Tawaw : là loại chỉm tụ hú có giọng hát rất hay nhưng buồn, thường xuất 
hiện sau mùa gặt lúa vào tháng ó, 7 lh Chăm. Nội dung bài hác lễ của thây 
Kadhar trong lễ Katé cũng như các lễ khác ở đền thấp đều giống nhau về chú để 
cũng như hệ thống thần nh. Tuy nhiên chỉ có lễ Katé ở tháp Po Romé thì thây 
Kadhar mới hát thêm hai bài: chỉn 7Tawau và thần Y2ng ng, còn lễ cúng ở các đền 
tháp khác thì không có hai bài hát này, 

} Lich (<halehJ vào: HaÌch harei : vào trong ngày; haÏeh bi/än: vào trong tháng. 


228 


— Hát về thần Po Par 
Po Đar daok pahuel” mâng klam, 
đeng ndom khím ko 
Yang Pù par daok pak pabah riga20#, 
pahuel rhak pahéng|< maliếng} dĩ thak 


Thân Đo Ø2r ngồi pzhue? ban đêm, 
Vừa đứng vừa nói vừa cười 
Thần Zò ÖØzr ngồi trên miệng (nơi) cao, 


Qua khói thiêng hướng lễ ở khói 


Adef nao Cru ˆ dalam huran }, 
piek njemÏ bai ba ka sa-al 
Ad&ei nao Cu È, 


hadal ` kaoh raok adïn Ê taral sa-al 


Em đi Chu Ru trong rừng núi, 

hái rau nấu canh mang về cho anh 
Em đi vùng núi Chu Ru đã lâu, 
nhớ chặt ống hút rượu cần cho anh 


juai pajong ˆ di Cyu lo ndet, 


ĐaJong cÙ *amet Cru siam bai 


—— Đahuel: nghĩa đen là hơi, mùi của mộc vật; xông (xông lửa, xóng nước); nghĩa 


bóng. tại phép. Ví dụ: paueÍ #ap ar d) upupi — đưa của cải cho người chết qua khói 
của giàn hỏa thiêu rỗi lấy lại đem về nhà sử dụng (chứ khóng đưa vào lửa đết theo 
người chết) nhưng bằng linh nghiệm, tài phép người chết vẫn nhận được của cải ấy. 

‡— Cu: đàn tác Churu., 


3 Hưưam |< Mã Lạt: hưyan]|: rừng tậm. 


* #/⁄ek [< paik}: hán; njiew [< njema]: rau 
* Had»k [< hadar]: nhớ. 
Adn [< ndìng} ống hút. 


PĐ2/ong [< pajon} #¿ thuộc, chiều chuộng. 
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/⁄uai paAjong đ) CTu Ío net 


Đajong dĩ dara Cìu siam bina! 


Đừng chiều chuộng Chu Ru quá, 
chiều chuộng con gái Chu Ru đẹp 
Đừng chiều chuộng Chu Ru quá, 
Chiều chuộng gái Chu Ru đẹp 

- Hát vẻ thần Yang In 
am cek mâng síam hu(an, 
mâng siam afa kraong Yang ín suufr ° 
Đo nahk cek kau tak lì-a, 
pataom mÃk ba ngap thai ÈkaÌang 


Nhiều núi mới có rừng tốt, 
Nhiều sông tốt là Yang [ng có tài phép 
Ngài lền núi chặt cây la a, 


gom về để làm thân diều. 


NgiÈ cek kau tak krâm. 

brei marai guen ˆ talei dak paper talang 
Yang Ïn taÍek pak nao“, 

Đeng JjUuak tak ha0È deng trât kalang 


Lên núi chặt tre, 

mua chỉ cuộn đây để làm diều bay 
Yang Ing ngự ở trên cao, 

ngài đứng mang giày đẹp thả diều bay 


§U//F sức myalnh, hiệu nghiệm, s1 Ø/nreh : sức tranh tật cao, 


Guen /<puei} : kê, gói, tuận. 
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LỄ HỘI BÀ THU BỒN 
MỘT TÍN NGƯỠNG THỜ MẪU (PO INA NAGAR) 
CỦA NGƯỜI VIỆT - CHẦM Ở QUẢNG NAM 


Trong quá trình mở cõi về vùng đất Champa, ngoài việc mang 
theo đi sản văn hóa truyền thống, người Việt (Kinh) còn tiếp nhận và 
cải biên một số đi sản văn hóa Chăm khi đến vùng đất mới. Do đó, 
trong di sản văn hóa người Kinh hiện nay ít nhiều có ảnh hưởng 
Chăm như dân ca Huế, kĩ thuật đóng ghe bầu, kĩ thuật làm nước 
mắm, tục thờ Cá Ông.. Điều này đã được nhiều sử sách và các nhà 
khoa học công bế. Riêng về sự dung hòa giữa tít ngưỡng Việt — 
Chăm, mặc dò đã trải qua hàng trăm năm, dấu vết ấy vẫn còn Ẩn 
hiện ở nhiều di tích khác nhau trên dải đất miền Trung. Bên cạnh 
Chùa Thiên Mụ, Lãng Minh Mạng (Huế) và thấp Po Nagar (Tháp Bà 
Nha Trang)... trong những năm gần đây, chúng tôi còn phát hiện di 
tích thờ cúng và lễ hội Bà Thu Bồn ở Quảng Nam có lên quan đến 
sự tiếp biến và dung hòa giữa tín ngưỡng Việt - Chăm. Đây là lĩnh 
vực đang được các nhà khoa học quan tâm trong quá trình phát 
triển và hội nhập của văn hóa các dân tộc Việt Nam, trong đó có 
văn hóa Việt - Chăm. Vì vậy, chúng tôi muốn giới thiệu bài viết 


này như một tư Hiệu tham khảo đến với bạn đọc gần xa. 


Vài nét lịch sử về làng Thu Bồn 


Làng Thu Bồn thuộc xã Duy Tân, huyện Duy Xuyên, tỉnh Quảng 
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Nam, cách thị trấn Nam Phước 20 km về hướng tây. Làng Thu Bồn 
nằm gần bờ sông Thu Bồn, phía đông giáp xã Duy Hòa, phía tây giáp xã 
Duy Thu, phía nam giáp xã Duy Phú, phía bắc giáp sông Thu Bồn. 
Toàn xã Duy Tân có 4 thön: [hu Bản Đông (thôn có Lăng Bà), Thu 
Bồn Tây, Thôn 7 và Thôn 3. Toàn xâ có tổng số dân là 596 hộ, 5.883 
khẩu. Trong đó riêng làng Thu Bên chiếm số dần đông nhất có 311 hộ, 
2.800 khẩu, gồm có 6 tộc họ tiền hiền như họ Trịnh, Thái, Nguyễn, Võ, 
Trần, Lâ. Cư dân ở đây chỉ yếu làm nghề nông và chăn nuôi gia súc, 
gia cầm và một bộ phận làm nghề buôn bán nhỏ. Ngày xưa họ còn có 
nghề trồng đâu nuôi tầm nhưng ngày nay nghề này không còn nữa'. 

Lịch sử hình thành làng Thu Bên cũng như bao làng khác ở địa 
hạt Quảng Nam xưa. Đầy là phần đất Champa (Thuận Hóa -— 
Quảng Nam nước ta là Chiêm Thành đời Tống), đến năm thứ 6 
Hồng Đức (142), lấy đất Chiêm Thành đặt làm thừa huyện sứ ty 
Quảng Nam và vệ Thăng Hoa, lại đặt tổng binh và án sát làm tam 
ty. Bắt đầu từ đây Thuận Hóa — Quảng Nam bắt đầu đi vào bản đỗ 
nước Việt và chia đất Quảng Nam Thừa tuyên sứ ty ra quần 3 phủ, 
9 huyện”. Làng Thu Bền ra đời trong hoàn cảnh lịch sử này. 

Vì hình thành trên nền đất Champa, người Việt (Kinh) di dân từ 
phương BẮc vào, trong quá trình mở cõi về phương Nam, trước 
những vùng đất mới xa lạ, khác biệt với nền văn hóa, tín ngưỡng, 
thần thánh người Chăm, buộc họ phải thích ứng dung hòa. Do vậy 
nơi đây vảy ra hiện tượng giao thoa và tiếp biến văn hóa Chăm — 
Việt. Ngoài phong trục tập quấn, thờ cúng tổ tiên của người Việt 
kinh Bấe, người Việt (Kinh) nơi đây còn thờ cả các vị thần Chăm. 
Hiện tượng này đã chứng mính được qua những di tích lịch sử, đến 


' Sế liệu đo ông Hả Dạy — Chủ tịch UBND xã Duy Tân, huyện Duy Xuyên, 
Quảng Nam cung cấp ngày 14/03/2003. 

? Theo Lê Quí Đồn, PÖ “/ên 7ạp Lực, Tập IIL tr. 3L Xem thêm Phạm Trung 
Việt, Mon Nước Xứ Quảng (Tần biên), Khai Trí Sài Gòn phát hành, năm 159, tr. 17-20. 


” "Theo Lê Quí Đôn, Đhử biên Tặp lục Sảẻ, tr. 43—44. Xem thêm Phạm Trung 
Việt, Xóon Mớốc X1 Quảng (Tân biên), Sách vừa dẫn, tr. 1?—-2Ô. 
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tháp, thành quách, tượng thờ, bia kí, truyền thuyết như thấp Mỹ 
Săn, thành Hời, bía kí Chăm, tượng đá, tượng thờ Linga — Yoni... đã 
được tìm thấy khắp nơi ở làng Thu Đôn nói riêng và cá địa phận 
đất Quảng Nam nói chung. Tuy nhiền một số dấu tích đó hiện nay 
đã bị lớp bụi thời gian phú mờ, chỉ còn một số di tích mang dấu ấn 
Chăm - Việt mờ nhạt như di tích Lăng Bà Thu Bồn. Lồng đất nơi 
đây vẫn còn chứa rhiều điều bí ấn mà chưa ai khám phá. 

Ngày nay, ngoài những chứng tích lịch sử xưa, con dân làng Thu 
Bồn còn là quê hương anh hùng có truyền thống cách mạng qua hai 
cuộc kháng chiến chống Pháp và Mỹ. Nơi đây, họ còn thờ hai di 
tích kháng chiến, đó là: Đài chiến thắng giặc Pháp 1949; Bia Liệt Sĩ. 
Nhân dân ở đây chủ yếu là Lương Giáo và một số ít theo đạo Phật. 
Bà con nhân nhân và chính quyền đang đoàn kết chung sống dưới 
sự lãnh đạo của Đảng để xây đhng cuộc sống ấm no, văn minh hạnh 
phúc. Hàng năm nhằm thể hiện đạo lí "uống nước nhớ nguồn”, nhớ 
ơn tổ tiên — những vị tiền hiền mang pươm đi mở cõi —- những 
người anh hùng bảo vệ non sông đất nước, họ thường tổ chức những 
ngày lễ lớn như lễ Quốc khánh 2—9, ngày Thương bính liệt sĩ (27/7), 
ngày giải phóng quê hương Cuảng Nam (12/3)... và đặc biệt là lễ hội 
Bà Thu Bồn là lễ hội lớn nhất hàng năm. 


Truyền thuyết về Bà Thu Bồn 


Bà Thu Bồn hiện diện trong dân gian người Kinh ở đây với 
nhiều truyền thuyết khác nhau: 
— Truyền thuyếc kể rằng Bà là một nữ tướng người Chăm đi 
đánh giặc rỗi bị thương, Bà bơi thuyển xuôi theo đòng sông 
Thư Bồn, dân làng thấy vậy kéo thuyền và Bà đặt lên bờ. Sau 
đó bà mất, dân làng lập lăng để thờ phượng. 


L Theo lời kể của cụ Nguyễn Ba ?2 tuổi. Lời kể mà chúng tôi trích dẫn trong 
bàt viết này là của các Cụ nằm trong ban tế Lễ hội Bà Thu Bồn năm 2003, các Cụ 
đầu cùng quê ở làng Thu Bồn, xã Duy Tân, huyện Duy Xuyên, tỉnh Quảng Nam. 
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— Truyền thuyết kể rằng Bà Thu Bên là nữ tướng đi đánh giặc 


I 


2 


rồi chết nơi đây, dần làng phụng cúng, từ đó đến giờ lịch sử 
không thấy ghi. Người Việt (Kinh) theo chân Lê Thánh Tông 
đến làng Thu Bồn, Bà linh ứng và dân làng lập lăng thờ Bà'.. 
Truyền thuyết kể rằng Bà là một nữ tướng có tóc đài 2m, Bà 
cưỡi voi đi đánh giặc và bị thương ở làng Phường Rạch, xã Quế 
Lộc, huyện Quế Sơn. Bà đổ máu, bị vua đặm đầu tóc, Bà chết ở 
đây. Từ đó dân làng thấy hiển linh mà lập lăng thờ Bài. 

Có truyền thuyết cho rằng Bà là nữ tướng của nhà Lê, có 
truyền thuyết cho Bà là nữ tướng của người Chiêm Thành 
(Chăm). Bà sinh ra trong mộc gia đình phú hộ, mới lọt lòng 
mẹ đã có mái tóc đài chấm lưng, hàm răng trắng như ngà, 
chào đời bằng tiếng cười ròn rã. Năm 5 tuổi Bà đã biết dùng 
thuốc nam để chữa bệnh cứu người mà Bà không nhận lấy 
một lễ vật gì của người bệnh. Lên 17 tuổi, Bà có nhan sắc mặn 
mà hơn người, phẩm chất đạo đức cũng vượt trội. Do vậy có 
nhiều trai làng, các bậc vương tôn công tử đến cầu hôn nhìmg 
Bà đều từ chối. Suốt đời Bà nguyện sống trinh trắng để cứu 
nhân độ thế. Ngoài việc chữa bệnh Bà còn dạy dân làng đạo 
đức, nhân nghĩa và làm điều thiện. Năm 6Ô tuổi Bà được dân 
làng tôn vinh “Đức bà hằng cứu thế”. Vào đêm I2 tháng 2 âm 
lịch, tự nhiên vườn cây nở rộ, hoa tổa ngát hương thơm ngào 
ngạt cả làng. Và đêm đó Bà về trời. Dân làng mến công đức của 
Bà mà lập lăng thờ. Theo dân làng truyền tụng ở đây là Bà rất 
linh thiêng đã che chở cho muôn dần. Người dân đau bệnh cầu 
cứu Bà đều chữa khỏi. Bà còn che chở cho dân làng tránh bom 
đạn trong hai cuộc kháng chiến chống Pháp —- Mỹ ác liệt vừa 
qua. Dần làng Thu Bồn xem bà như vị thần hộ mệnh, thường 


đem lễ vật đến cúng Bà vào đềm rằm. Cầu xit. bà phù hộ đệ 


Theo lời kể của cụ Trịnh Kim Trí, 72 tuổi. 
Theo lời kể của cụ Thái Văn Tiên, 5O tuổi. 
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trì Vì có công lớn như vậy nền Bà được vua nhà nguyễn 
phong sắc “Bó Bô thượng đẳng thần hộ quốc tì dân””. 

“Truyền thuyết về Bà rất đa dạng, có người cho rằng Bà là 
nữ tướng nhà Lễ, cũng có người cho rằng Bà là nữ tướng người 
Chăm, lại có người cho rằng Đà sinh ra trong một gia đình 
phú hộ để rồi cứu dân độ thế giúp ích cho đời. Dần gian thì 
hiểu vậy. Các triều vua nhà Nguyễn có phong sắc cho Bà là 
“Bô Rô phụ nhân thượng đẳng thần” — một vị thần tối cao có 
quyền năng bạn cho dân an quốc thái. Dẫu rằng có nhiều 
truyền thuyết về Bà Thu Bản nhưng tất cả đều có chung đặc 
điểm nổi bật: Bà là một cô gái đẹp, có mái tóc đài óng â như 
nước chảy của đồng sông, Bà là hiện thân của lòng thương yêu 
con người, biểu tượng của đạo đức, của sự đoàn kết các dân tộc 
trong vùng, là ý chí vươn lên chiến thắng thiên rai, địch họa 
đói nghèo. Bởi vậy từ xa xưa, nhân dân trong vùng xây lăng 
chờ Bà, mở lẽ hột hàng năm với lòng tôn kính, ngưỡng mộ và 
tất nhiễn cùng tâm: niệnt cầu móng Bà gia ân, ban phúc ân 


huệ, øia đình được thịnh vượng, dân an cư lập nghiệp.."”. 


Di tích lịch sử và kiến trúc, điêu khác lãng Bà Thu Bồn 


l ch Ích sử 


Lăng Bà Thu Bồn nằm ở phía tây bắc của làng Thu Bồn và cách 
bờ sông Thu Bồn khoảng 2ÔÔm. Lãng Thu bốn [ä loại di tích thờ 
cúng của đàn làng. Ngày xưa truyện kể rằng, lăng Thu Bốn có từ 
thời Lẻ (1428-1527) con chấu đi cư vào đây. Lãng này rất linh 
thiêng, là lính hẳn của một Vị nữ rưởng đánh giặc bị thua trận rồi 
trôi đạt về đây, rồi rất b›iển linh mà đân làng lập lãng để thờ phụng. 

—— Theo lời kể của eạ Nguyễn Ba, 75 tuổi. 


Trích diễn văn khai mạc tại Lễ hội Bà Thu Bồn lúc 20h ngày 13/02/2003 
của Ông Nguyễn Khương — DCT UBND huyện Duy Xuyên, Quảng Nam. 
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Lăng Bà ban đầu chỉ là một phiến đá thờ nằm trên mô đất, có rừng 
cây um tùm, có nhiều cây gia cổ thụ. Sau này do linh thiêng, thường 
nhập đồng với phần tử con nhan, chữa được bệnh ốm đau, cầu được 
tài lậc, cho nên được đần làng ủng hộ, đóng góp xây lại lăng bằng 
tường gạch, mái ngói, chung quanh có hai vòng thành (nội, ngoại) ra 
vào, cửa chính mở hướng đông'. 

Năm 1964 (năm Thìn), nơi đây cũng xảy ra trận lụt lớn, lăng Bà 
bị hư hồng. Năm 1973, chiến tranh tàn phá thêm, Mỹ đem xe úi 
vìng đất làm cho lăng Bà hư hồng nặng. Sau năm 1975 dân làng tiếp 
tục tu sửa lăng Bà lần thứ hai khang trang hơn. Đến năm 1997, để 
đáp ứng nhu câu tín ngưỡng tâm linh của đồng bào, lăng Bà Thu 
Bồn được UIBND tỉnh Quảng Nam công nhận là Di tích lịch sử văn 
hóa được xếp hạng bảo vệ theo quyết định số 1549/QĐ~-UB, ngày l5, 
8. 1997. Đến năm 2002 được sự hỗ trợ kính phí từ phía nhà nước và 
nhân dân cùng đóng góp, lxng Bà Thu Bồn được xây lại mới khang 
trang với kinh phí là 250 triệu đồng, phẫn nào đã đáp ứng được như 


cầu tâm linh và tiềm năng du lịch của địa phương. 


Kiến trúc điêu khấc lăng Bà Thu Bồn 


Tọa lạc trên một điện tích đất khoảng 2000m', lăng Bà Thu Bồn 
mặt chính hướng về phía đông; hướng tây xa xa là những dãy núi 
ngũ hành, hướng bắc là bờ sông Thu Bồn và hướng nam có nhiều 
am miếu gác cửa (thể địa). Địa thế đất, núi sòng này tôn vẻ uy nghỉ 
hoành tráng và trang nghiêm của lăng Bà. 

Lăng Bà Thu Bồn được thiết kế theo hình chữ Định (Ƒ), tường 
xây bằng xỉ măng, mái lợp ngói âm dương. Diện tích của lãng I20 mˆ 
(đài l5m x rộng ẩm), có tiền đến và hậu đền. Riêng hậu đền (chính 
điện) dài 8m x 5,6m; xây dựng theo lối kiến trúc lăng tẩm nhưng lại 
kết cấu bằng 4 vì kèo, chia mái ra làm 2 tầng chồng lên nhau, kiểu 
lầu chuông trống. Ở 4 góc mái của chính điện không uốn cong, đầu 


°— Thea lời kể của vụ Trình ầm Trí 
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đao các góc mái biến thành góc vuông có dường sờ, ở 4 góc của các 
mái được trang trí bằng 4 con lân. Và nóc trên cùng cúa lăng có 
hình tượng “Lưỡng long chầu nguyệt”. Phần tiền đẩn thì để trống, 
không xây tường bao quanh năm đọc tiếp giáp với hậu đến được kết 
cấu bằng 3 vì kèo và 2 hàng cột đội (12 cót) bằng xi măng. Nóc hơi 
phẳng không trang trí và xung quanh gờ nóc được đúc ô vân bằng 
xí măng. Tiền đền tiếp giáp với hậu đền tạo thành một chỉnh thể 
lăng hoàn chỉnh mang hình chữ Đính (]). 

Ở trước lăng, đối điện với tiền đền có Bình Phong xây bằng xi 
măng cao 2m, rộng Im. Nằm chệch ở hưởng đông nam của lăng còn 
có một cái am bằng gạch đã để và hướng đông bắc có một cái bia 
khác chữ Chăm. Bía có đế cao I,32 m, rộng Ô,Ô83m; bia đã bị bào mòn 
không đọc được chữ, chỉ còn sót lại hai hàng chữ Chăm ở mặt phía 
nam của bìa. 

Nói chung toàn cảnh kiến trúc lăng Bà Thu Bản vừa là nơi hội 
tụ của nhiều yếu tế văn hóa khác nhau: vừa mang dấu vết di tích 
thờ cúng của người Chăm, vừa có phong cách đình làng, chùa mà 
nổi bật nhất là loại kiến trúc Lang tẩm của vua chúa người Kính. 

« Trang trí nội thất và đồ thờ tự của lăng Bà 

Bân trong hậu đền (nội điện) lăng Bà Thu Bồn có trang trí bàn 
chờ chính bằng gỗ nằm sát tường ở đầu hồi thứ nhất. Bệ bàn thờ 
này lại là bệ xi măng cao khoảng Im. Trên bàn thờ có thờ 2 bài vì, 
ÔI cặp đèn, lư hương. Bàn thờ còn trang trí vật tứ linh (long, ly, quy, 
phượng); hình ảnh bầu rượu, cuốn thư (thư quyển), cây đa và hoa 
văn mây, hoa lá 4 mùa. Đặc biệt ở chính giữa bàn thờ có ghi 2 chữ 
bằng chữ Hán nghĩa là: Anh Linh; hai bên bàn thờ có thờ Ó2 liến 
đối nhau như sau: 

Liễn thờ bân tả: L7nh oazi hiển hích 
Liễn thờ bên hữu: /4nh khí rrừ tỉnh truyền bá thuế 
Hai bên bàn thờ chính này còn đặt hai cái lọng và I chiếc thuyể+ 


tông của Bà. Hai bên tả và hữu còn hai bàn thờ hương ấn thần 
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hoàng. Mỗi bàn thờ đều có bát nhang lư hương phụng thờ. Ở chính 
giữa có một quan tài (mộ Bà Thu Bồn) xây bằng xi măng quét vôi 
mầu đỏ vàng, trên quan tài có đặt những đồng tiền bằng hình vẽ đ 
phầu đâu, mình, chân; hai bền quan tài có hai con rồng, ở chân quan 
tài có trang trí bệ sen nở rộ và một lư hương bằng đẳng. 

Chúng ta thấy lăng Bà Thu Bồn ở gian thờ chính (hậu đền) được 
bài trí sắp xếp thành 3 tầng mang đặc tính chung trong tục thờ Mẫu ở 
miền Trung Việt Nam: tầng rrên không của bàn thờ (trang trí cặp 
rồng), tẦng ngang trên bạn bệ thờ (thờ bài vị) và tầng trệt (hạ ban thờ 
mộ). Trước 2 cửa ra vào 2 bên cúa hậu đền còn trang trí 4 liên thờ: 

- Cặp liên thờ ở 2 cánh cửa bên tả: 

Liễn thờ l: XZz? vàng rây hắc vô 17 thiên nhất nguyệt 
Liễn thờ 2: ⁄4»*h nh biến hóa thị vô song 
- Cặp liễn thờ ở 2 cánh cửa bên hữu: 
Liễn thờ I: &z» hủy hẩn nhiên dụy hữu nhất 
Liên thờ 2: /Xông nam bắc dịch địa sơn hà 

Đi cùng với hậu đến là tiền đến tạo nên một chỉnh thể hoàn 
vlưnh cho lăng Bà. Tiền đến mở thông rộng thoáng không trang trí, 
khóng để đỏ thờ tự. Trước cửa chính của hậu đền, người ta đặt một 
bàn dâng hương và chính giữa gian tiền đân đặt hai bàn dâng cúng 
(bàn tiền án và bàn hội đồng, khi cúng lễ xong những bàn này sẽ 
được dọn đị). 

Trướv cửa ra vào có bức Bìnlt phong được xây bằng xỉ măng có 
đế, kiểu như một “cuốn thự” (chư quyển) đang mở ra, hai bên được 
đấp thênt bằng hai cột xi măng và trang trí hình rồng uốn quanh 
trụ. MÍặt pháng của Bình phong có 2 mặt được trang trí hình con lân 
ngoảnh đầu, nhe răng có mang theo nhiều hoa văn mây, lửa, chân 
đặm đây leo; hai bên đầu lân và đuôi lân có 2 con hạc đứng trên hai 
con rùa châu. Toàn bộ cảnh trang trí này mồ tả chính về vật tứ linh 
(long, lân, quy, phượng) với đủ màu sắc khác nhau trắng, đỏ, vanh, 


vàng, đen, lam... Ngoài cách trang trí các con vật thờ tượng trưng cho 
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mỗi cõi phú, Íãäng Bà còn nhiều phẩm vật khác ngoài thuyền rồng, 
lọng che còn có kiệu khiêng, binh khí, đồ thờ cúng, v.v... 

Qua cách trang trí nội thất và độ khí tự của lăng Bà ta thấy, ở 
đây không có tục thờ tượng mà chú yếu thờ bài vị, thờ mộ với 
những kiểu bàn thờ trong lăng tẩm của người Việt (Kinh). 

Đê tài trang trí chủ yếu ở đây vẫn là long, ly, quy, phụng với 
cảnh vật hoa lá 4 mùa và màu sắc rực rở. Đố là sự biểu hiện che 
những øì cao quý đành cho phái nữ trong quan niệm ý thức hệ 
phong kiến người Việt (Kinh). Hình ảnh Ấy dược phụ trợ thêm bằng 
những câu đối đầy ý nghĩa trên bàn rhờ, liễn thờ đã nói lên được 
cảnh thanh bình, no ấm, vạn vật sính sôi, nầy nở, trường tổn báo 
hiệu cho những điều lành cho một vùng đất vốn dĩ rất linh thiêng. 
Tựu trung lại từ mặt bằng tổng thể kiến trúc, điêu khắc, trang trí 
tiên đền, hậu đền cho đến thế đất, hướng sông vùng lăng Bà Thu 
Bồn cho thấy rõ nét lăng Bà Thu Bên bao trùm lên một phong cách 
thờ lăng tẩm của người Việt (Kinh) nhưng cốt lõi lãng này nghiêng 
về nữ tính thuộc tục thờ Mẫu (Me) của người Chăm. Điều này rất 
xa lạ với quan niệm Nho giáo phụ hệ của người Việt (Kinh) xét 


trong hoàn cảnh lịch sử lúc đó. 


Diễn tiến lễ hội Bà Thu Bốn 
Thời gian, lễ vật và cơ cấu ban rế lễ Bà Thu Bồn 


Lễ hội Bà Thu Bồn thường diễn ra chính thức vào ngày l2 thắng 
2 âm lịch hàng năm. Nhìmg trước khi lễ chính thức điển ra dân làng 
ở đây thường tổ chức dâng lễ, mừng lễ trước I—2 ngày. Chẳng hạn lễ 
hội năm 2003 điễn ra 3 ngày từ ngày 10/02 đến 12/02 âm lịch (nhằm 
ngày 12/03 đến 14/63/2003 dương lịch). 

Lễ hội Bà Thu Bên gồm hai phần lễ chính: Lễ rước nước và Đại 
tế. Lễ vật tế chính gồm: l con trâu sống để nguyên con, cạo lông, 


bối huyết; l con heo quay. Và hoa quả, xôi, chuối, gạo, muôi, cơm, 
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canh, trầu rượu, trà, nhang đèn, vàng mã, v.v.. Lê vật được bày ở 6 
bàn lễ chính như sau: 

Trước cửa hậu đến có bàn đáng hương. Tiếp theo là bàn tiền án 
và bàn hội đồng. Bàn này đặt lễ vật như họa quả, bánh téc, bánh 
gừng, nhan đèn, trầu rượu, vàng mã của dân làng dâng cúng cầu 
lộc, v.v... Ở giữa bàn dâng hương và bàn hội đẳng, bàn tiền án thì 
đặt lễ vật là ÔI con trâu sống bị mổ thịt, cạo lông, bôi huyết để 
nguyễn con và ÔI con heo quay để trên một giàn tre. Đầu trâu và 
đầu heo hướng vào bàn thờ chính của hậu đến. Bên cạnh đầu trâu 
và đầu heo còn để ÔI thúng xôi và một rỗ lòng, tín, phổi... của con 
VẬI. Ở ngoài đền gần Bình phong - ở cửa ngõ ra lăng có 3 bàn lễ 
tế âm hầu với những lễ vật tế như sau: Nhang đèn, cơm canh, đề 
xào, chến gạo, muối, bánh tết, bánh ít riêng ở bàn giữa có đặt 
thêm đầu heo, hai mâm hoa quả và áo giấy, vàng mã để cúng ầm 
hồn, v.v.. 

Nhạc cụ Phường bát âm gồm có: 02 trống cái (01 trống lệnh, 01 
trống châu), Ö2 chiêng, 02 đàn nhị, Ol bộ chập chõe (02 cái), Ô1 xinh 
(dùng Ø2 dùi gỗ để gõ nhịp). 

Ban tế lễ gồm có: 

- 0l Chánh bái (chú lễ) —- Trinh Kim Trí, 75 tuổi — hậu duệ 
của tộc họ tiền hiển, 
- = 02 Bồi bái (phó lễ) - Thái Văn Lịch, 72 tuổi và Tôn Ngọc 
Anh, 75 tuổi. 
- - Ở4 học trò dẫn lễ, chấp sự và rót rượu (dâng tửu). 
- = Ô8 người trong Phường bát âm. 
Và cùng tất cả bà con dâng làng phụ lễ. Ban tế lễ này được bảu 


mỗi năm một lần trong dịp lễ hội. 


\Mphr thức tế lễ 


Lễ hội Bà Thu Bổn tuy chính chức diễn ra một ngày (12/2 âm 
lịch). Trước ngày lễ một ngày (11/2 âm lịch) là ngày đầu tiên, là thời 
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gian các bàn án, tộc họ, gia đình, đoàn thể tập trung về lăng Bà để 
tö chức lễ cáo yết, lễ phóng sanh, phóng đăng, ban tế lễ chuẩn bị lễ 
vật tam sinh, tín để dâng lễ vật hoa quả, bánh trái để cầu lộc, cầu 
tài. Trong địp này mọi công dân làng Thu Bồn đầu hân hoan đón 
tữ thần ban ơn huệ phước cho bầy con được an lành, no ấm bằng 
những hoạt động vui chơi giải trí rất sôi nổi như múa lân, rước đốc, 
các trò chơi thể thao, biểu diễn vẽ thuật, hát bài chòi, hát đối đáp, 
thi thả diều, làm bánh... Lễ chính thức được diễn ta l ngày, gồm có 2 
phần lễ chính: Lễ rước nước và Đại tế, 

se Lễ rƯtc nƯỚc 

Lễ rước nước gắn liền với việc cung nghinh thánh mẫu Bà Thu 
Bổn rừ dòng sông Thu Bồn về lăng. Đây là nghị thức lễ đầu tiên 
trong ngày lễ chính. Lễ rước theo lộ trình từ dòng sông Thu Bồn về 
lăng trên con đường dài khoảng 200m, Họ cung nghình thần nữ về 
trên 6 kiệu khiêng xinh xắn với rực rỡ cờ hoa với nghi thức trang 
trọng lĩnh đình. Trong 6 chiếc kiệu đó thì có l kiệu tong đ?nñh có 
mái che, trong có bày hương án, đỉnh trầm, rượu và đĩa trầu rêm, Và 
5 kiệu Mgi hành tiên nưng, trang trí 5 màu sắc khác nhau, mỗi 
kiệu có một bé gái khoảng 14-15 ngồi trong; 5 kiệu này tượng trưng 
cho ngũ hành (kim, mậc, hbảa, thủy, thổ). Màu kiệu còn tượng trưng 
cho tứ phủ trong tín ngưỡng thờ mâu: Kiệu màu đổ rực mang yếu tố 
hành hỏa ở cõi thiên; màu vàng là tượng trưng cho cõi Trung thiên; 
màu đen hoặc chầàm tượng trưng cho Thủy phú; màu trắng hay xanh 
là tượng trưng cho vùng Thượng ngàn. 

Ban nhạc bát âm, hai đội múa lân sư tử, đoàn thiếu nữ Kinh, 
Chăm, Kơtu với sắc phục truyền thống khác màu hộ kiệu với cờ quạt, 
trông, chiêng. Đoàn rước kiệu đi từ lăng Bà đến sông Thu Bồn, dùng 
một chiếc thuyền bơi ra dòng lấy nước về đặt trong kiệu Bà và tiển 
về lăng thờ. Đoàn rước lễ về lăng Bà đi theo thứ tự như sau: 

- - Đội múa lân 


- - Kiếm lệnh, cờ phướn 


- - Phường bát Âm 

- - 6 kiệu *Zong đình 

- = Bo lão và đoàn thiếu nữ Kinh, Kơtu, Chăm (người Kinh 
hóa trang thành người Chăm lầm hộ giá). 

Đoàn rước uy nghị, hùng tráng với những hồi trống, chiêng của 
phường bát âm tạo nên âm hưởng rộn ràng. Đoàn đạo ngự và kiệu 
rước về đếtu lăng được chánh bái, bồi bái, Đông xướng, Tây xướng 
cùng đội ngũ chấp sự với mũ, áo thụng, hịa đứng hai bên hương án 
bày đài rượu để xướng lễ. Sau ba hồi trống chiêng thì nhóm bát âm 
cử bài lễ nhạc, kế đến là nghi thức thượng hương, nghinh thần, 
Từng đoàn rước kiệu lên đâng lễ, bái Mẫu. Đầu tiên đội hát bội hát 
trên lăng mở đầu lễ. Tiếp đến là đoàn thiếu nữ Kinh múa dâng 
hương, đèn, hoa.. và các thiếu nữ Kơtu, Chăm cũng múa mừng lễ 
hội. Mỗi điệp khúc múa đều được khởi lệnh bằng hồi trống lễ và sự 
hàa nhạc của phường bát âm. 

°s. Đaitế 

Fiết phần múa dâng lễ đèn, hoa, trà mừng hội thì phần lễ đại tế 
bất đầu. Lễ đại tế chia ra làm 2 tiểu lễ: Tế chủ thần Bà Thu Bồn và 
Tế ầm linh. 


TẾ CHỦ THÂN BÀ THU BỒN 

Đại tế với hình thức cung nghình Bà Thu Bồn với đây đủ nghị 
thức. Các bàn thờ chư vị tràn ngập hương hoa quả phẩm, thịt xôi 
(thịr trâu, heo)... từ khắp các phố phường, làng quê cũng như từng gia 
đình, tộc họ, từng đệ tử dâng lên Bà. Trong lễ tế, ngoài chủ tế 
(chánh bái) còn có 2 vị bồi tế, bên cạnh bêi tế còn có hai nội tán 
giúp chủ lễ giữ lòng văn, trợ xướng. Đoàn chấp sự hai bên với rrang 
phục chỉnh rể, mũ, áo thụng, đi hia làm việc dâng rượu, rót trà. Khí 
khởi lệnh tế đội đồng văn đánh ba hỏi trống, chiêng lệnh, sau đó 
Đóng xướng lệnh ¿5Ø cñïnh cố, là lúc đàn bát âm tấu nhạc lễ, 
trong khi đội chấp sự xem xét lần cuối mọi thứ phục vụ rế lễ hoàn 


tất thì mới bắt đầu lễ thượng hương, nghinh thần. Sau đó là hành sơ 
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hiến lễ, chước tửu, riến tửu, hiển tửu.. Kế đến, có tiếng hô đọc chúc 
thì lời văn tế mới bắt đầu. 

Văn tế do ông chánh bái đọc ở bàn tiền án, bàn hội đồng, khi 
đọc văn tế thì hai ví chánh bái (chủ tế) và phó bái quì làm nghi 
thức nghĩnh thần. Văn tế được viết bằng chữ Hán khoảng 2 trang 
khổ rộng, tất cả 43 câu, +89 từ, Nội dung chủ yếu nói về: Tuần tự 
của niền hiệu nữ thần, ngày tháng, xướng đến tỉnh, thành, phường, 
xã rồi liệt hết các tiên thứ chỉ, chức sắc, kì mục và các vị cao niền 
đại điện cho rừng đòng họ, kính đâng lễ vật cáo Bà Thu Bỏan và chư 
vị, 9.V.. Irong văn tế này nổi bật lên cấc câu sau: công đức của vị 
thần, vị thân được vua nhà Nguyễn sắc phong, nhân dân ròn rhờ 


như sau: 


“Đọi tôn thần sắc chỉ Bỏ Bỏ Phụ nhân; Thiên Y 1na 
Điên Phi Chúa Ngọc.. Thượng đẳng thần vị tiên; nhân dân 
ng Thu Bồn dâng lễ vật cầu mong vị thần phù hộ độ trì 


cho muôn dân.. ” (xem nguyên văn văn tế ở phần phụ lục) 


Chánh bái đọc văn tế từng câu một. Mỗi niột câu khi đọc thì 
đều cá hỏi trống chiêng lễ, nhạc bát âm xướng lên. Bài văn tế kết 
thúc thì đến lễ phẩm phúc và thụ tỏ, chánh bái và bồi bái nhận 
lãnh lộc thần. Tiếp theo là lễ điển ra tại bàn hội đẳng và tiền ấn. 

Trong nghi thức hành lễ thường có 4 dáng (quy, lạy, bái, dâng), 
mối một động tác mà chú tế đàng thì có trống nhạc bát âm xướng 
lên, bà con dự lễ, tín đồ đứng ngoài lầng từ xa chấp tay hướng về 
Lăng thờ để khấn nguyện bằng tất cả rấm lòng thành của mình để 
cầu tài, cầu lộc. 

LỄ TẾ ÂM LINH 

Lễ tế này được thực hiện tại 3 hàn tế lễ âm linh trước lăng. Các 
bước và nghị thức tế lễ cũng như lễ tế Bà Thu Bồn là: Nghinh thần, 
đọc văn tế, lễ ẩm phúc, lễ tạ, chỉ khác lễ trên về lễ vật (chỉ có đầu 


heo, cơm canh, hoa quả, nhang, ¿--.. rượu, trà, vàng mã... không có 
q b : 5 


4á 


trâu, heo nguyên con như lễ chính) và nội dung văn tế này cũng 
khác. Nội dung văn tế lễ tế âm linh như sau: Văn tế viết 2 trang 
trên giấy gió khổ rộng, có tất cả 49 câu, 650 từ. Nội dung cũng là 
nêu tuần tự các vị thần, ngày tháng, xướng đến tỉnh, thành, phường, 
xã tôi liệt hết các tiên thứ chỉ chức sắc, kì mục và các vị cao niên 
đại diện cho từng dòng họ, kính dâng lễ vật cáo cho các vị thân. Vị 
thần tế âm linh trong văn tế này là các vị thần hoàng, thổ địa, sông 
công hà bá, những người tiền hiển khai khẩn, những chiến binh, 
liệt nữ, người nghèo khó chết va phương, chết bụi, chết bờ, những 
người xiêu mỗ lạc nấm... (xem thêm nguyên văn văn tế ở phần phụ 
lục). Sau khi đọc hết văn tế thì họ đốt vàng mã, những người tế lễ 
lấy gạo trên bàn cúng trộn vào muối rải khắp mặt sân trước lăng để 
tống tiễn âm binh về cõi của họ. 

Lễ hội Bà Thu Bên kết thúc trong buổi trưa cùng ngày, bà con 
dự lễ, ban rế lễ được chia lộc thần (lễ vật trâu heo, hoa quả, cơm 
canh) và cùng ăn uống cộng cảm. Mọi người dự lễ hội vui về phấn 
chấn, hân hoan và tin rằng Bà Thu Bồn sẽ phù hộ độ trì cho bà 
con đân làng, con cháu ấm no, hạnh phúc. Và cũng như bao lễ hội 
khác, lễ hội Bà Thu Bản là một lễ hội truyền thống, một hoạt động 
mang tính tín ngưỡng vốn xuất phát từ cư đần nông nghiệp. Ngày 
nay sự tốn cại, phát triển của lễ hội này lại gắn với du lịch là việc 
làm cân thiết, đáp ứng được đời sống tỉnh thần của nhân dân. Đây 
là một lễ hội hiếm hoi có mặt ở vùng đất Thu Bồn —- Duy Xuyên — 
Quảng Nam. Hình nh lễ hội với từng đoàn người nhộn nhịp, kèn 
trống, cờ hoa rực rỡ, các trò chơi dân gian, ẩm thực... từ bên bờ sông 
Thu Bồn đến xung quanh lăng Bà đã tạo nên một không khí phấn 
chấn, sôi động, ấn tượng khó quên trong lòng mỗi người dự hội. 


Một vài nhận định về lễ hội Bà Thu Bẵn 


Qua lễ hội Bà Thu Bồn, từ truyền thuyết, di tích lịch sử, cách 
thức thờ cúng, văn tế nữ thần, chúng ra thấy lễ hội Bà Thu Bồn là 
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sản phẩm của sự tiếp biến, giao thoa văn hóa của hai dân tộc 
Việr~ Chăm. 

Về rruyyền thuyết Như đã trình bày ở trên, đấc Thu Bồn ~ 
Quảng Nam xưa kia là vùng đất Chamnpa, sau này từ thế kỷ XV trổ 
đi người Việt (Kinh) mới vào sinh sống. Sự cắt đất nhường dân này 
kéo theo sự chuyển hóa toần bộ những di tích, đi vật thuộc về văn 
hóa tín ngưỡng — tỉnh thần có trên vùng đất từ người Chăm sang 
người Việt (Kinh). Trong đó có tục thờ nữ thần Thiên Y Ana ở 
làng Thu Bồn — Quảng Nam mà người đân ở đây thường gợi là Bà 
Thu Bồn. Điều này không có øì lạ, mặc đù truyền thuyết dân gian 
về Bà Thu Bồn chưa rõ nhưng qua bằng chứng sắc phong đã ghi 
lạt niên hiệu của Bà Thu Bồn là Thiền Y Ana Diễn Phi Chúa 
Ngọc hoặc là Bô Bô phu nhân thượng đắng thần.. Ở đây chữ A/ia 
|< Ina] là tiếng Chăm có nghĩa là Mẹ (cái); từ Bô là có nguồn gốc 
từ chữ Pô (Po, Pu) của người Chăm có nghĩa là: Vua, Thần, Ngài 
được người Việt (Kinh) đọc chệch là Bỏ. Rõ ràng tên nữ thần Ö2, 
Ana [< Po, Ina] không phải là tên gọi của người Việt (Kinh) thuộc 
nhóm ngôn ngữ Việt —- Mường mà đó là những từ Chăm thuộc 
ngữ hệ Malayo — Polynesian. Ngôn ngữ Việt — Mường, hệ ngôn 
ngữ đơn tiết, thường không phát âm chuẩn được các từ của người 
Chăm mang âm vực cao như Pô (Po) nên phát âm thành Bê là 
điều tự nhiên. Từ ÖBó, Ana [< Po, Ina} trong tiếng Việt (Kinh) 
không có nghĩa mà chỉ có nghĩa trong tiếng Chăm. 

Một tư liệu khác còn chứng minh, Bà Thu Bồn có nguồn gốc 
người Chăm được nhà Nguyễn phong sắc “ Thiên Ÿ Ana Diễn Phi 
Chúa Ngọc, Bó Hó thượng đẳng thần, Thần hiệu là Bó B2 Phu 
nhân. Triều Nguyễn phong lìm trung đẳng thần nhân dân gọi là 
Bà Thu Bồn, có tiếng lĩnh thiêng hay vật người cho đến chết 


XeIn thêm Nguyễn Hữu Thông, “Bàn thêm về mối quan hệ Việt — Chăn. 
qua hình tượng chân nữ thiên Y Ána"”, Tạp chí 74ng tín Khoa học 9ng nghệ ~ 
Sở KHCN ~ MT Thừa Thiàn Huế, Số 4/195, tr. 35. 
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giống như thần Phường Chào có miếu thờ và mộ ở Gò Muồng 
(Đại Lộc)°'. 

Như vậy "7/1⁄4n Y Ana là từ một nữ rhần mẹ xử sở bản địa 
Chăm Po Nagar (Po lna Nagar) người Việt (Kinh) đã tiếp rhu biến 
đối để phù hợp với màu sắc tín ngưỡng dân gian Việt cũng như 


) 


phần nào mang nét ỉnh hưởng Nho giáo" và sáng tạo ra nhiều 
truyền thuyết dựa trên cốt lõi truyện kể về nữ thân người Chăm, 
Tục thờ Bà Thu Bên ở Quảng Nam nói riêng và tục thờ Mẹ (Mẫu) 
của người Việt (Kinh) nói chung đều gắn với người Chăm, trường 
hợp này không chỉ xảy ra ở Bà Thu Bồn, mà người ta còn tìm thấy 
ở nhiều nơi ở miền Trung như tục thờ Phường Bà Chào (Quảng 
Nam), Điện Hồn Chén (Huất... 

Nhận định về vấn đề này, trong sách 2⁄4 Dư Chí Quảng Nam 
chương 4, trang l8ố còn ghi: “MÀ gậy trên nên tỉng của các câu 
chuyện hoang dường mề tín đi đoạn của thần Bồ Bỏ, Dình Bà, 
Phường Chào.. là bất nguồn từ thân tích Po Nagar (Po lIna Nagar) ~ 
một nữ thần được người Chăm rôn thờ và người Việt (Kinh) tiếp 
thu thờ phụng tại nhiều nơi ô miễn Trung, từ xứ Ô châu ác địa cũ 
đến điện Hòn Chén (nú! NMyọc Trần) ở Hùế — cục nam Trung hộ và 
ngay ở Nam bộ với tục thờ Bà Chúa Tiên, Chúa Ngọc..". Đây chính 
là những chứng tích đậm nét về mối giao lưu văn hóa Việt — Chăm 
ở vùng đất Thu Bồn — Quảng Nam, 


Vẻ ơi tích thờ cúng Qua kiến trúc lãng tầm Bà Thụ Bồn, nhìn 
hình thức từ bên ngoài cho ta thấy lăng tẩm xây dựng theo phong 
cách của người Việt (Kinh). Nhưng có một điểu chú ý rằng, trước 


khí xây lăng, mộ Bà Thu Bồn chỉ là mộ đá, sau này xây lãng họ mới 


'L Đặt Nam Nhất thống chí Q. 5, tỉnh Quảng Nam — DĐà Nẵng, Nxb Văn hóa, 
Sài Gòn, 1964, tr. 5Š—5%6, 


?- Nguyễn llữu Thóng, Tín ngưỡng thở AZẫu ở miền Trung Việt Nam, Nxb 


Thuận Hóa, Huà, 2001, tr. L}. 
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xây lại mộ giếng như quan tài của người Việt (Kinh). Hiện tượng mộ 
Bà Thu Bỏn xưa kia bằng đá trơn tru chính là dấu vết cúa tục thờ 
thần Me của người Chăm mà ít gặp trone truyền thống tín ngưỡng 
thờ thân cúa người Việt (Kinh). Hiện nay tục thờ đá vẫn còn tôn tại 
ở người Chăm Ninh Thuận, ngoài tượng thờ Mẹ bằng tượng đá tròn 
có chạm khắc như ở tháp Bà Nha Trang, ở tháp Po Nagar —- Hữu Đức 
(Ninh Thuận) người Chăm cồn thờ các vị nữ thần bằng những phiến 
đá trơn tru như hòn đá thờ nữ Thần mẹ Xứ sở Po [na Nagar Hamu 
Kút, Nai Bia Sôi ở Hòn Đỏ (Bính Nghĩa — Ninh Thuận); phiến đá thờ 
nữ thân Hoàng Hậu Nai Bia Kon (Hoàng hậu) ở thấp Po Klaong Garaí 
(Ninh Thuận). Một chỉ tiết khác đáng chú ý ở lăng Bà Thu Bồn nữa 
hiện nay là, mặc đù lăng xây theo phong cách kiến trúc lăng tẩm 
người Việt (Kinh) nhưng cửa chính của Lăng lạt mở về hướng đông 
— hướng thường thấy ở các đèn tháp, các di tích thờ cúng của người 
Chăm mà ít thấy ở lăng tẩm người Việt (Kinh). Một bằng chứng nữa 
khá quan trọng là, tại di tích lăng Bà Thu Bồn còn hiện hữu mệt 
bia kí viết bằng chữ Chăm. Mặc dùng bìa bị mờ chữ chưa đọc rõ nội 
dung nhưng cùng với nhiều yếu tố khác, bía đã trở thành một bằng 
chứng vật chất hùng hồn chứng minh rằng: Lăng Bà Thu Bồn được 
xây dựng trên nền đi tích lịch sử sin có của người Chăm. 

Về /ã vật thờ cúng Ngoài lề vật thờ cúng theo truyền thống người 
Việt (Kinh), lễ vật đáng chú ý ở lễ hội Bà Thu Bồn như thịt trâu tế 
sống nguyên con (trâu cạo lông, không luộc chín, bôi huyết); bánh tết 
đòn dài hình linga (giống bánh pz/ nung Chăm); kiểu đơm cơm vụn 
chén (giống kiểu đơm cơm he; ñop Chăm), bánh gừng hình ngón 
tay, bàn tay (bánh øzaong raya2 Chăm)... là những loại lẽ vật giống lễ 
VẬt trong tục cúng tế truyền thống của người Chăm. Đó là những lễ 
vật mà người Việt (Kinh) ở miền Bắc, miền Nam không có mà chỉ 
xuất hiện ở người Việt (Kinh) vùng Thuận Hóa — Quảng Nam có nh 
hưởng Chăm. Điều này cho thấy, trong ấm thực, đồ cúng tế chính của 
lễ hội Bà Thu Bồn mang dấu ấn và ảnh hưởng Chăm. 


Thông qua truyền rhuyết, đi tích, lễ vật dâng cúng, văn tế, chúng 
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ta chấy lễ hội Bà Thu Bên ảnh hưởng đậm nết Chăm. Nhận định 
về vấn đề này, trong sách Ø⁄a Dư Chí Quảng Nam chương 4, trang 
185 có ghi: “Kế? quả điều tra cho thấy, dấu vết văn hóa Chiêm 
Thành (Champa —- Chăm) còn tồn tại đậm nét trong tục thờ Bà 
Phường Chào ở làng Phường Chào, xã Đại Cường (Đạf Lộc) và tục 
thờ bà Bỏ Bỏ ở làng Thu Bồn (Duy Xuyên”. Điều này chứng tổ nơi 
đầy là sự tiếp thu, giao thoa văn hóa Việt - Chăm. 

Trong qua trình tiếp thu và khai phá vùng đất phương Nam, sống 
cộng cư bên người Chăm, lớp cư dân Việt đã có điều kiện tiếp thu, 
chọn lọc những gì phù hợp với văn hóa dân tộc mình. Hệ quả của 
quá trình Nam tiến này, cũng như sự giao lưu văn hóa tất yếu xây ra 
trong quá trình ấy, đã tạo cho hiện tượng thờ Thiên Ÿ Ána Chăm 
biến đổi sâu sắc, biểu hiện một sắc thái vừa mang tính kế thừa truyền 
thông, vừa mang tính đặc thù địa phương ở người Việt (Kinh) vùng 
Thu Bồn. Từ kết quả nghiên cứu về sự kiện lịch sử hình chành đất 
Quảng Nam, Thu Bồn đến lễ hội, truyền thuyết, lăng tẩm, tục cúng 
tế... đã trình bày trên cho ta thấy cốt lõi Bà Thu Bồn là có nguồn gốc 
Chăm. Thiên Y Ana và Bà Thu Bồn chỉ là một, nhưng ở đây đã có sự 
thay đổi cả hình thức và nội dung, cả về đi tích thờ cúng, lễ tiết qua 
quá trình đan xen, tiếp biến văn hóa xây ra. Cùng với thời gian, 
những nghi thức thờ cúng của nữ thân Thiền Ÿ Ana [< Po Ina 
Nagar] của người Chăm dần dần thay đổi, để hình thành nên một lễ 
hội mang đậm tính truyền thống của đân tộc Việt như hiện nay. 

Như vậy, lễ hội Bà Thu Bản là một lễ hội đân gian thờ Mẫu của 
người Việt — Chăm vốn có nguồn gốc chung xuất phát từ cư dân 
nông nghiệp mà ngày nay do hoàn cảnh lịch sử nền chỉ còn lại cư 
dân làng Thu Bồn đang thờ cúng. Qua sự kiện vua nhà Nguyễn 
phong sắc cho Bà Thu Bồn, chứng tỏ xưa kia lễ hội này cũng đã có sự 
tham gia của chính quyền phong kiến với quy mô lớn và là trung tâm 
dâng lễ, cúng bái của cư dân vùng này. Ngày nay kế tục truyền thống 
đó, tuy có thời gian bị gián đoạn do chiến tranh, do cơ chế bao cấp 


thì nay nhà nước ta đã công nhận di tích lịch sử văn hóa cấp tỉnh cho 
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lăng Bà Thu Bồn và nhà nước cùng nhân dân đầu tư kính phí xây 
lăng, tổ chức lễ hội quy rô lớn, nhân dân hồ hởi thara gia. Xu hướng 
của lễ hội Bà Thu Bồn ngày càng phát triển để đáp ứng như cầu 
của con người hiện đại không những về mặt tín ngưỡng tầm linh 
mà còn là nhu cầu du lịch, vui chơi, giải trí hành hương về cội 
nguồit. 

Do đó lễ hội Bà Thu Bồn ngày nay thu hút nhiều người dân 
tham gia. Trong đoàn người đến với Bà Thu Bồn, chúng ta có thể 
nhận ra đây không chỉ là biểu tượng của một đại gia đình với 
những thành viên già, trẻ, gái trai mà còn có nhiều dân tộc anh em, 
trong đó ngoài người Kinh, người Kơrtu ở núi rừng, người Chăm 
(người Kính hóa trang) ở động bằng. Đó là hình ảnh đàn con của 
Bà mẹ xứ sở Thiên ŸY Ana, Bà mẹ xứ sở Thu Bồn đang hành hương 
đến với Mẹ. Dòng sông Thu Bồn vẫn ngày đêm êm ẩ, hiền hòa trồi 
chảy vào biển cả, vào lòng người và đã bao lần ¡in bóng cờ hoa, 
trống kèn, đoàn người đự lễ hội. Chính vì thế mà lễ hội Bà Thu 
Bồn trở thành di sản văn hóa quí giá cần phải bảo tổn và phát huy 


để tô thêm sắc màu văn hóa tực rỡ cho vùng đất này. 


PHỤ LỤC 
Chương trình lã hội Bà Thu Bồn! 


Làng Thu Bồn, Xã Duy Tân, huyện Duy Xuyên, tỉnh Quảng Nam 
« Ngày 12/3/2003 (nhằm 10/2 Quý Mùi) 

Từ 19 giờ 

— Liên hoan hò khoan đối đáp 

— Hô hát bà chòi 


° Ghi lại theo chương trình của Ban rổ chức Lễ hệt Bà Thụ Bồn của UBND 
huyện Duy Xuyên — Quảng Nam. 
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® Ngày 13/3/2003 (nhằm 11/2 Quý Mùi) 
Từ 7 giờ: 


Cắm trại thanh niên 

Thị làm bánh, thị trò chơi đân gian 

Chung kết các giải thể thao 

Biểu điễn cờ người 

Trưng bày cây cảnh tranh đân gian Đông Hả, câu đối 
Thi bơi thuyền cứu hộ 

Biểu diễn thi thả diều Huế — Chăm 

Biểu điễn bắn nỏ 

Chợ ẩm thực (Việt - Chăm — Kơtu) 


Các gian hàng lưu niệm: Mây — tre, thổ cẩm, tơ lụa, sách báo 


Từ 19 giờ: 


Khai mạc lễ hội 

Múa Lân — sư tử, rước đuếc, lửa trại, thả hoa đăng trên sông.. 
Hát tuổng, hò khoan đối đáp, bài chòi cổ 

Biểu diễn võ thuật 


Giao lưu văn nghệ 3 dân tộc (Việt —- Chăm — Kơtu) 


Ngày 14/3/2003 (nhằm 12/2 Quý Mùi): 


— 8 giờ: Lễ rước nước. 


0 giờ: Đại tế 


Đua thuyền nam nữ 


BAN TẾ LỄ HỘI BÀ THU BỒN 
[ Trịnh Kim Trí, 75 tuổi: chánh bái 
2. Thái Văn Lịch, 7Ô tuổi: phụ bái 
3. Tên Ngọc Anh, 75 tuổi: phụ bái 


4. Võ Nghiệp, 7Ô tuổi: rót rượu 


5. Trương Ý, 7Ô tuổi: đánh trống lệnh 


ó. Hoàng Xuân Tiến, 75 tuổi: đánh trống châu 
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7. Ngô Nam, 73 tuổi: đánh chiêng 
8. Ngô Thu, 78 tuổi: đánh chiêng 
Ngoài ra còn ban tế lễ gồm 4 người để hất trồ và một số bà ròn, 


cấu bộ địa phương phụ lẽ. 


VĂN TẾ ' 
Văn tế Bà Thu Bồn 


Cảm Tế Du 


Cộng hòa xã hội chủ nghĩa Việt Nam/Độc lập tự do hạnh phúc/ 
Tế thứ quí mùi niền nhị ngoặt nhật/Quảng Nam tỉnh Duy Xuyên 
huyện Thu Bỏn cây quấn xứ/Bón xã Trị Trạch bái Trịnh Kim Trí 
bồi bái Thái Văn lịch Tôn Ngọc Anh/Hiệp bổn xã nam nữ cấn 
binh dần thân hào nhân sĩ nhân dân đại tiểu tư nhơn xuât tiết lễ 
lệ tế bà nhức diên/Cần đĩ bàn soạn kiêm ngân hương đăng thanh 
chước thái lao tư lục lễ chỉ nghi/ 


Trí Tế Du 


Tân thân sắc chỉ Bô Bô Phu nhân tôn thân hộ quếc tì đần 
hiển hữu công đức tiết mong ban cấp tăng mỹ đức thục hạnh mặt 
phò hiển tướng đục bô trung hưng thượng đẳng thần vị hiện 
tiên/Thiên Y Ana Diễn Phi Chúa Ngọc gia tăng bằng hữu tế linh 


`— Văn tế này nguyên gốc viết trên giày dé khổ rồng, trình bày chữ ở mỗi 


hàng theo chiều đọc của giấy. Ở đây vì lí do kĩ thuật chúng rồi chép lại và trình 
bày câu văn theo cách phổ thông (chiều ngàng của giấy), Bến Văn rế này do BTC 
lễ hội Bà Thụ Bồn năm 2003 cũng vấp chỉ chúng tôi vào ngày 14/03/2063 (12/2 Quí 
Mùi). Xin chân thành cám ơn quí dị. 


by, 


ứng lâm diệu tính thông mặt tướng trang trung thượng đẳng thần 
vị tiền/Sơn thủy ngũ hành tiên nương gia tăng ngô hóa mặt dân 
thuận thành đục bể trung hưng thượng đẳng thần vị tiên/Tam di 
linh trung tiết lộc sũng chiêu đao nguyên soái kim trí lưỡng lệ 
thượng hộ quốc công thần hoàng tôn thần vị hiển/Thái gián bạch 
mã gia tăng lễ vật chuận hòa nhu toan túc dục bổ trung hưng chi 
thần bổ sứ đương kiếng thổ địa gia tăng hậu tế quảng nhỉ chỉ 
thân/Hòa ôn chú trương khươn chuẩn tiêu sanh tân thẩn/Kim 
niên hành kiến hành bình phán quan quỷ đương hành ôn tôn 
thần/Đồng nam sát hải lang lại nhị đại tướng quân/GCia tăng dũng 
mãnh đại chi thần/Hà bá thông hầu thủy quan gia tăng hoàng ân 
quang trạch trung đẳng thần/Tả ban liệt dị chư vị linh thẳn/Hữu 
ban liệt dị/ 


Diết Cung Dĩ 


Cần khôn dục tứ sơn nhạt chừ tính/Nhị thất khiến thính 
phất văn dương hề như tai chiêm tai triển bất thư hậu/Trạt nhĩ 
khuyết linh phổ thanh đức ứng nam rhiên đại địa/Quân triêng 
ích huệ dân thân công ư/Pha phương cử dáng hàm hư xuân sanh 
đức chi/Thanh chí chánh cơ chí thanh vó xứ vô thanh/Vinh giá 
hiển tặng mộc hoàn ân thiên thu bẫm kỳ quan ích/Hiển bố 
cảnh an đáân/Cóng quốc lai vạn cô liệu phương đức vi hinh/Tự 
miếng hữu lính sung đàn trách khúc thôn hư vô sự/Cong phóng 
hưng thành thương kỳ gián cách tứ đi gà những hộ thótt trung 
nam nữ thanh cườn§/Thăng hạt toan như kỳ như ngại âm phò 
hạ điền trầm hương/Nhượng thương lâm chữ tự vạn tư 
thiên/Viất phú viết quí viết thọ viết liêm toàn bổn xã thiên thu 
trường dhự. 


32 


Văn tế âm nh 


Cộng hòa xã hội chủ nghĩa Việt Nam/Độc lập tự do hạnh 
phúc/Tế thứ quí mùi niên nhị ngoặt thập nhị nhật/Quảng Nam 
tỉnh Duy Xuyên huyện Thu Bồn cây quán xứ/Bổ xã Trị Trạch bái 
Trị Kim Trí bồi bái Thái văn lịch Tân Ngọc Anh/Hiệp bổn xã 
nam nữ cán binh dân thân hỗ nhân sĩ nhân dân đại đại tiểu 
đẳng/Tờ nhơn tiết thuật xuân thiên kỉnh tiên thượng nan lễ lệ tế 
âm bình nhất điên/Cẫn đi bàn soạn kiêm ngân hương đăng thổ 
chỉ điêm hoa quả thanh chước thư phẩm chỉ nghỉ trí tế du/Bổn sứ 
đại loan tôn thẳn/Đương khiển thành hoàng gia tặng bảo an chỉ 
thần/Kim niên hành khiến hành binh phán quan quÏ vương hành 
nang tôn thần/Ngũ hương thổ công thổ chủ thổ phủ chí thần? Tứ 
cế phương ân thổ phụ tổ mẫu, thể âm thổ kí thể lời chi thẳn/ 
Ngũ tự hương hỏa chi thâ n/Ốc tiêu sơn hà tiêu diện đã sĩ diệm 
khẩu qui dương thống lĩnh tam thập lục thất thập nhí nghiệp âm 
linh thiên nhiền lệt sĩ qua vạn vạn tỉnh tình thị rụng bộ quả 
nhất nhất gá linh tần lễ khỏi tận hưởng) Diết cung di âm 
linh/Bỏi cuộc tang thương biến đổi trước sau lễ biết mấy lần đáo 
đổ xoay vẫn đời đổi/Nào ai dò rõ tử thẩm hoang mang nhìn lay 
trời hỡi trời còn tiêu tưởng danh hư/Thôn chỉ bẩm thả đến nay 
người há đễ bàn thương yểm thọ/Như anh linh xương câu phụ giữ 
đứng giữ cần khôn phụ mẫu sanh thành ở trong làng họ/Cũng có 
kế chỉ binh xuất tận lâm chiến tranh mà phách lạc giang 
hồ/Cũng có người tức trái tiền khiên đến căn số mà hồn về âm 
phú? Hoặc có kẻ vì dân thất tiết chữ trung cang mà đành đổi 
chung vàng/Cũng có ngời vị quốc vong thân mang nghĩa khí mà 
trồi đồng máu đỏ/Như âm lỉnh xưa một khi ẩm xinh mười loại 
tận số cũng có kể danh để quan phủ theo chiến trường mà tử 
nghiệp đao binh/Hoặc có người nghệ chú mộc tiêu nơi sông ;ạnh 


mà lâm vào vòng ác thú/Cũng có kẻ xuôi buồm lạc giỏ ngàn năm 
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tung tích biết là đâu/Cũng biết nghĩa khí nóng gan chết vinh hơn 
sống nhục chẳng màng/Thiếu chi kẻ trung thần liệt nữ, cũng có 
kể gạo cơm chẳng đủ vì nghèo nàn mà phách lạc xa phương/Hoặc 
có người quần áo chẳng lành mang áo rách mà thay phơi trên 
thượng lộ/Cũng có kẻ phước hưởng lâm vòng cô độc giỗ chục 
không rế tự cũng không/Hoặc có người tế lối truyền con chấu có 
mà quả đơm chẳng có/Cũng có kẻ đá lãng cây chẳng thuốc trọng 
đây oan hoặc có người đau chết hỏa thiêu khiếp xà khiếp 
thú/Iloặc có kẻ xiều mồ lạc nấm tiên rai hàng năm cả nương 
cây/Hoặc có người thịt nát xương tan lâm tịch họa hồn phách 
theo mây theo gió? Hoặc có người xây vượt sang sông vượt tâm tư 
cũng đành phận số/Thảm biết mấy xương tàn khói lạnh trọn não 
xương đây/Não nùng thay phách lạc hốn xiêu linh hồn ai châu 
chúa đó/Nay bổn xã nhân ngày tế tự soạn vật lễ thể nghi nguyện 
linh hồn lai hương lai anh đều mặt hụ/Trước khuyên mười bái 
gặp hết mời phương thổ dã/Miột diên dâng tế chín nỗi ngàn thân 
bá tịch khuyên mười nghìn thu xin rão/Thương thay xin hưởng 


lộc dây cẩn cố. 
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GÓP PHẦN TÌM HIỂU LỄ RIJA NƯGAR 
CA NGƯỜI CHĂM Ở TỈNH NINH THUẦN 
CÚA THẬP LIÊN TRƯỞNG 


Bài "Góp phần tìm hiểu Lễ Rija Nưgar của người Chăm ở tỉnh Ninh 
Thuận” đăng trên 7ạp chí Khoa học Xã hội Miễn Trung Viện Khoa 
học Xã hội Việt Nam, số Ú4/20, tr. 20-72. Bài viết có 3 trang chứng 
minh lễ Rija Nưgar của người Chăm có những yếu tố ảnh hưởng Mã 
Lai - Hồi giáo nhưng có nhiều lỗi sai về chữ nghĩa, về tư liệu lịch sử, 


văn hóa và lễ hội Chăm. Cị thể những lỗi sai của bài viết này như sau: 


Sai về từ ngữ Chăm 


Tác giả cho rằng: “ông Maduôn, tiếng Mã Lai là Baduôn” (tr. 70-71). 
Sự thật Maduôn (Maduen) tiếng Mã Lai gọi là Mindok (Minduk hoặc 
Guru rebab)! và tiếng Sanskrit (Ấn Độ) gọi là Biduan hoặc Biduanda”, 
chứ khóng phải Maduôn, tiếng Mã Lai gọi Baduôn như tác giả viết. 
Yang Adjna# (thần mặt trời)” nhưng tác giả viết Yzng 1riraÈ (tr. 7Ú). 


'}. Cuginier, Dances magiques de Kelhran, Paris Tnasutut [Déthnologie I936, tr. 


SR và Sunetra Fernando, “Angtn and Music in Lagu Menghadap Rebab: Energy, 
Aestherícs and the Making of Musw ín Kelantan and South ThailanfMak Yong 
Theatre", in Jernarfonal À#alaystan Srudies Conference (Ỷ'“ 6é- #'° 4uguwr) UẾM, 
Banøi, Vol VÌ, ư. &. 

Po Dharma, CXatrc Lexrgues malas — cam anciens Pans (Public. EFEO), 199, tr. 85. 
L. Aymonter — A. Cabaton, J/cHonnaze Cam — Francais Paris (Public. EFEO 
VID, 1906, tr. LÍ, 


ì 
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Tác giả viết akans4#4: bầu trời (tr. 7Ù. Sai. Vì từ akansk, akan, aÈansah, 
a#as hay từ angÈzs aÈkas có nguồn gốc từ chữ ak2s2 của Sanskrit mang 
những nghĩa sau đây: L voute céÌeste, ciel (imament 2. atmosphere. 
3. éther. 4. espace. 5. les airs 6. dans les airs. Vì vậy nghĩa tiếng Việt đây 
đú của nó phải là: không khí, không gian, không trung. Dịch aÈkzzxaÈ 
bầu trời là chưa xác nghĩa. Vì “bầu trời” từ Chăm chỉ là ng. 

Ngoài một vài lỗi sai tiếng Chăm do tính phán đoán, khi viết 
thuật ngữ tác giả thường bay chêm riếng Chăm hoặc tiếng Pháp khá 
tủy tiện, Có trường hợp cần phải viết thuật ngữ Chăm gốc nhưng 
tác giả bỏ qua, nhưng có từ chẳng quan trọng nhưng tác gii lại 
chêm cả tiếng Chăm và tiếng Pháp. Sau đây là những ví dụ: 

“LÃ vật dâng cúng thuộc hai nhóm: Chay (xôi, chuối, bỏng 
đường) và mặn (cơm, canh, rượu, trứng, cá, chịt đê, thịt gà” (tr. 7l), 

Vậy từ gốc cúa tiếng Chăm “món chay” và “món mặn” nghĩa là 
gì! Đây là từ ngữ quan trọng để xác định tính chất và thành phần lễ 
vật dâng cúng của lã Rija là thuộc loại hình lễ nghi nào nên chúng ta 
cần phải tìm từ gốc trong tiếng Chăm nhưng tác giả không đưa ra. 


Tác giả còn viết: 


“Không gian tiến hành nghĩ lễ là KajJang, không trang 
trí không bày ngẫu tượng, mà chỉ rreo một tấm vải trắng 
tượng trưng cho bầu trời AkansakL, miền ngự trí đức chứa 
trời Pô ÁolÌoah ” (tr. 7Ù. 


Như vậy khi đọc đoạn trên, độc giả cần biết “tấm vải trắng” treo 
trên trần nhà lễ (#2/ang) theo nghĩa tiếng Chăm là gì? Chưa đưa ra 
được tên gốc của “tấm vải" đó là bị thiếu mà lại vội vàng đi giải 
thích nó là “tượng trưng cho bầu trời /4Èansa*, miễn ngự trị đức 
chúa trời Pð Áoloah" là thừa. Thậm chí bị sai vì, zrờ/ trong nghĩa 
tiếng Chăm là Zng*, chứ không phải là a#ansaÈ như tác giả viết, 


É. Aymoniet — A. Cabaton, /3cttonnaire Cam — Francais Sảủ, tr. 2, 
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Còtt tác giả viết “Khóng ø⁄an riễn hành nghỉ lễ là KajJang, không 
trang trí." (tr. 7]) là sai Vì trong nhà lễ Kajang có treo một tấm 
“Panin”. Đây là một “bức tranh vải khổ 2m x 5m vẽ nhiều hình 
ảnh mô tả cuộc sống thiên đường và trần gian, có hình các vị thần, 
quan lại, nông dân, phụ nữ, trâu bò, ngựa với nhiều màu sắc và 
đường né: khác nhau. Đây là “bức tranh vải” dùng để trang trí trong 
lÊ Rija Nưgar, chứ không phải là nhà lễ Kajang không trang trí như 


tác giả viết. 


Nhận diện sai về các vị thân và nhân vật lịch sử trong lễ Rija 


© (rang 7I—72 tác giả bàn nhiều về hệ thống lễ nghị Chăm như 
lễ Soa [<.%2), lễ Puis, lễ Payak với một số hệ thống thần lính và 
nhân vật lịch sử Chăm nhưng tác giả viết tân mạn, không hệ thống, 
câu văn lủng củng cho nên đậc giả khó hiểu tác giả muốn viết gì) 
Trong đó tác giả viếc và hiểu sai cơ bản về hệ thống thần linh và 


nhân vật lịch sử Chăm. Sau đây là bằng chứng: 


Tác giả viết: “Đó Hanm P4r sống vào thế kỷ VI, VII sau 


Công Nguyên” (tr. 71). 


Sự thật Po Hanim Par không phải sống ở thế kỷ VI, VI như tắc 
viết mà đây là nhân vật lịch sử ở thế kỷ XV - thời mà Hải giáo du 
nhập phổ biến ở người Chăm vùng Panduranga (Ninh - Bình 
Thuận ngày nay). Theo văn bản chép tay còn để lại trong khắp làng 
Chăm mà chúng tôi sưu tầm được (kí hiệu CAM 244, CAM 245} và 
những công trình nghiên cứu trước cho biết: Po Hanim Par là người 
Chăm Awal, em Po Kabrah (1448-1482) và em của Po Klaong Barahu 


Kí hiệu văn bản Chăm lưu giữ rại Viện Viễn Đông Pháp (EFEO) ở Malaystx 
Fo Dharma, (hnonigue dị Pandiranga [ntroduerion, texres traductions annotées 
Diplame de École Pratique des Hautes Ếtudes, [Vè section, Paris, 1978, tr. 52 
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— người Chăm ảnh hưởng Hỏi giáo. Po Hanim Par là chẳng của Po 
Sah Ina. Po Haniim Par là miột nhân vật nổi tiếng trong lịch sử 
Charmpa được nhiều tư liệu đề cập. Qua những bài thánh ca 
(Damnây, Ariya)` của thầy Maduen hát trong lễ Rija cho biết: Po 
Hanim Par sinh ra từ núi Ma Lâm (Ø2z/aj) vùng Panduranga” được 
thánh Alla ban cho nhiều điều tết lành” đã nhiều lần đến Makah 
(Mã Lai) để uống rượu và xem bói tử ví. Po Hanim Par được 
Đãnmmnây mô tả như là một nhân vật có tài, có bùa phép và võ nghệ 
cao cường. Ông bỏ xứ ra đi chiến đấu chống Đại Việt” nhưng cuối 
đời Po Hanim Par bất lực, chán đời đi lang thang kháp đó đây, chìm 
đắm trong sự ăn chơi tửu sắc và bài bạc, Nhưng cuối cùng ông vẫn 
được xem là nhân vật có công với đất nước được người Chăm thờ 


cúng trong lễ Rija. 


“bu Sah na Cam xaong Po ffạnim ấy nàn asulam kuyua kurer aia oh Jfeng 


dđhoÈ saong gứp AaVUÁ" (Po Sah Inâ là người Chăm (Chăm Ahier) và Po Elanim Par là 
người Chăm Awal (Hồi máo Bànm)) Do khác đạo nén không sống dược với nhau 
hạnh phúc) (CAM 245: 155, xem thêm D.Y, Manguim, “Linrroduction de ƑÏlslam au 
Campa",ín BƑƑƑ !LXVE (Translated French by Robcrr Nicholl), 1979, tr. $3), 

h CAM 244: 9-15; P.Y. Manguin, “l2introduction de Plslam au Campa", Sđd, tr. 5. 

_— CAM 244 9—L5% Sakaya, Lễ hội người băm, Nxb VITUYT, hà Nội - 2003, 399-322, 

“talfak dĩ cek bÍaoh mat lạc tUi takäai cek paik(<aiL} AmraL, daok dụ Paja/ 

tực /heÈ® (Ra từ núi rồi đi dọc chân núi Aik mraik, ở Pajai nếi là đất xấu) (Sakaya, 
Fễ hội người Chăm, Sđủ, tr. 306, CAM 244: 9). 


$ “aluah craok Èa mo siam ndeỉ po kHiỈ palei nào ngấp nượar (Alla bạn cho 


ngài nhiều điều rốt lành, ngài bỏ làng ra đi để phụng sự đất nước) (Sakaya, Lễ hồi 
người Can, Sđd, tị 316; CAM 244: 9). 

“bạ HẦU an cUÈ aw hbÈ tama meÈAb menyom 1a," (4L tóc nức áo 
xẻ tà (aw' 2ˆ) ngài đì: Mã Lai uống rượu) (CAM 244: l0), 

“Hrane bao nìcthuh bà gái po lạong(<praong/ har3i vi Bính rà—nÿraÄ„ nicyaom 
tụ Hungn: Đất MẪU AllI& «+ Biaa ta-nWrak mak yuen rahuw” \(Ngưàt tA đt chiến đấu 
máng cây, Ngài dũng cảm chỉ mang một cái khăn, Khen ngài llanim Par khôn quá, 
Một cái khăn bắt được hãng ngần Yuen) (CAM 244: 13), 


* MẾI Hằnim TDộịr biak Jak ginreh sana [<sanat} mbheng yuen raBuw°” (Ngài 


[lantm Bạr thật khôn, Một cái khăn bắt Yuen hàng ngàn) (CAM 244: 13). 
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Tác giả còn cho rằng: “7? Hanfm Đan, Biệt danh 1tâu 
của Po pataw Bịn Nirhuồr mà người Chăm tôn vinh là chủ 
soái của môn phái Yang Birâu, loại hình dân gian thiên về 
môn phái Hồi giáo Bàn (.) Hiện nay người dân thôn Bỉnh 
Nghĩa đang thờ phụng ngài trong đền thờ” (tr. 7l). 


Thiết nghĩ vấn để này tác giả chỉ phỏng đoán và nghe người già 
kể qua loa mà không chịu tiếp cận văn bản Chăm để kiểm chứng. 
Vì sự thật khi đọc qua văn bán Chăm về hệ thống hóa thân của các 
thần @ađ2ng nắm mák dom yang) (VMST.14] thì không cố văn bản 
nào cho thấy “Đó /Haním Đan biệt đanh râu của Po paraw Bịn 
MNurthuór" như tác giả viết. Ở đây, chúng tôi đồng ý với tác giả rằng 
Po pataw Bín Mrhuôr [< Po Pataw Bìn Thuen] có tên cúng thần là 
Đo Hhanm Đar (viết đầy đủ là: Đo War Paleí Dhak Nugar Hanim Đar) 
nhưng vị thân này chỉ cúng theo Ÿang, Yang Barow, Yang Aghua, 
chứ không có cúng trong A4/áu (biệt danh ÁAtâu) [< ⁄44/2u] như tác 
giả viết. Cụ thể văn bản Chăm viết như sau: 

Po Bin Thuen, tên cúng thần là Cei Sah Bin Bingu sinh vào ngày 
thứ bảy hạ tuần trăng, năm Rồng (Thìn) ở làng Aia Radak!. Tiểu sử 
(Damn4áy) Cei Sah Bin Bingu” được đề cập trong bài hát của thầy 
Maduen trong lễ Yang Barow — ảnh hưởng Mã Lai và Hồi giáo. Bài 
tiểu sử (J22mnây) trong văn bản Chăm cho biết rằng, bỗng nhiên 
ngài hiện ra từ một quả trái cây do chim mang đến. Sau đó ngài hóa 
thân thằnh Inra Patra (Inra Patra còn là một nhần vật anh hùng 
trong Akayet (Hikayet) Inra Patra của Mã Lai và Champa)'. Nhờ đó 
ngài có tướng mạo đẹp trai, bùa phép, võ nghệ cao cường. Ngài được 


"—— CAM 151 (14) và CAM 3 @), 
? Sakava, Lễ hội người Chăm, Sđá, tr, 265—278; CAM 247: 14—20. 


“cñm kat gaong baoh ba Inra patra S%ah Bịn Bingư` (Chim Kat tha trứng hóa 
thân Inra Parra cho Sha Bír Bingu) (Sakava, LÁ hộ/ người Chăm, Sảd, tr. 272; CAM 
247. 15). 
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thánh Alla sai xuống trần! và đến Makah (Mã Lai) học bùa phép). 
Cei Sah Bin Bingu được người Chăm thờ cúng trong lễ }2nz (ở các 
đền tháp) mang tên #5 IWär Pais¡i Dhak Nưgar Harmmm Pan cúng 
theo lễ Yang Barow (Rija Nưgar, Rija Hacei) và Vang 4ghua (ŸYang 
Po Nai, Po Rayak) mang tên 54A Đứa Bingu, chứ không có tên cúng 
thân nào nữa trong z1/áu /< ⁄1rau}(chẳng hạn Aau Cék, 4tau Tasik 
trong lễ Rija Dayap và Rija PraongJ như tác giả viết. 


Những nhận định của tác giả về lễ Rija Nưgar 


Qua 3 trang viết sơ sài, tác giả đưa ra nhận định về lễ Rija Nưgat 

thư sau: 

L Lễ Rija “hệ thống tín ngưỡng dân gian Chăm mang tính 
lưỡng hệ âm dương”. 

2. “Lễ Rija là loại hình dâng cúng đầu năm.. ảnh hưởng sâu 
đậm văn hóa Hồi giáo Mã Lai từ rất lâu đời”. 

3. “Lễ Rija không phải mang tính chất chuyển mùa (.) cồn 
mang tính chất khai lễ cho cộng đồng thực hiện lễ nghi tộc 
họ, gia tộc...". 

4. Lê Rija Nugar (.) là di sẳn văn hóa quí giá của tộc người Chăm (..)” 

Bến điểm nêu trên mà tác giả mới nhận thấy về lễ Rija trong bài 

viết là khâng gì mới lạ mà những nhận định trên đã có nhiều tác 
giả công hố từ lầu trên sách báo trong và ngoài nước mấy năm gần 
đây. Cụ thể như sau: 

Điểm l1: Lễ Rija “hệ thống tín ngưỡng đân gian Chăm mang tính 

lưỡng hệ âm đương". Điểm này đã được Sakaya (Văn Món) công bố 


Ì “aluah craok Èa cei bịak tel rai |€marai) daong /< padaangJ nưgar La buéi ga- 


möja£° (Thánh Alla cho ngày xuống trần gian để cứu nước cho dân làng nhờ) 
(Sakayva, Lễ hội người Chăm, Šdd, ìr. 778; CAM 247: 20). 

2 “mbhaw mbuk Èa cuk aw lah tama mang meÈah cet nao me-in" (Cột tóc 1..Ặc 
Áo xẻ tà (aw lak) ngài di Mã LAI di chơi) (Sakaya, Lá hội người Chăm, Sảd, tr. 2174; 


CAM 247. L). 
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trên nhiều tạp chí và sách báo như: “Văn hóa Chăm một cấu trúc 
lưỡng hợp”, Tạp chí Văn hóa Các Dĩn rộc thiểu số Việt Nam, Số 05 
/200I1 và "Tín ngưỡng phổn thực trong lễ hội Chăm” trong sách /ê 
hộ! người Ch3m, Nxb VHDT, Hà Nội, 2003, tr. 2I0—218. 

Điểm 2: “Lễ Rija là loại hình dâng cúng đầu năm (..) ảnh hưởng 
sâu đậm văn hóa Hồi giáo Mã Lai từ rất lâu đời”, Điểm này Sakaya 
(Văn Món) cũng có bài: "Lễ Rija Pruang — Một tín ngưỡng Hồi giáo 
của người Chăm Ninh Thuận”, Tạp chí Vấn hóa 2n gian, Viện 
Văn hóa Dân gian, Số 3/1996, tr. 4l—45 và , Hệ thống lễ Rija Chăm” 
trong sách Lễ hội người Chăn, tt, 1). 

Điểm 3: “Lễ Rija không phải mang tính chất chuyển rnùa (..) còn 
mang tính chất khai lễ cho cộng đồng thực hiện lễ nghỉ tộc họ, gia 
tộc”. Điểm này cũng đã được nhiều tác giả công bố trước đó như: 
Sakaya (Văn Món), “Lã Ria Nugar cúa người Chăm — Một (tín 
ngưỡng dân gian Chăm độc đáo", 7áp chí Dán cóc học Viện Dân 
tộc học, Số 3/1994, tr. 42-50, “Một tín ngưỡng dân gian Chăm độc 
đáo”, Tạp chí Địa óc học, Viện Dân tộc học, Số 2/1996, tr. 7I—80; 
“Lễ Rija Nưgar” trong sách Phan Xuân Biên, Phan An, Phan Văn 
DĐốp, Văa hóa Chăm, Nxb KHXH, I99I1, (r. 2170-2721 và Ngê Văn 
Doanh, Lễ hội Ra NHgar của người Chăm, Nxb VHDT, 1999. 

Điểm 4: Lễ Rija Nưagar (..) là di sản văn hóa quí giá của tộc người 


Chăm (...)”. Điểm này sách báo ca hát rất nhiều nên miễn ban. 


Kết Luận 


Bài viếc của tác giả Thập Liên Trưởng chỉ 3 trang nhưng lại có 
một số lỗi sai về từ ngữ tiếng Chăm, về cư liệu điển đã và hiểu sai 
về nhân vật lịch sử. Đặc biệt bài nghiên cứu không đưa ra được vấn 
đề gì mới như đầu để của bài viết đặt ra “Góp phần tìm hiểu lễ 
Rija NƯgar của người Chăm ở tính Ninh Thuận” mà chỉ lặp lại 
những lý thuyết, quan điểm cũ của nhà nghiên cứu trước. Đây là 


những điều tối ky trong nghiên cứu khoa học. Vì nhiệm vụ của nhà 
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nghiên cứu là luôn tìm tồi và phát hiện những cái mới hoặc sưu tầm 
những tư liệu mới để bổ sung, điều chỉnh những cái sai của công 
trình đi trước vấp phải, nhằm hướng đến sự hoàn thiện, chứ không 
đi nhai lại những cái cũ cho mất công, Dể tìm được cái mới, nhà 
nghiên cứu phải biết kế thừa, phải đọc toàn bộ những công trình 
những người đi trước đã viết thì mới rhấy vấn đề đã được ai nghiên 
cứu chưa, nghiên cứu tới đâu và còn lại điều gì mà mình cần tiếp 
tục làm. Nếu không thì mất thì giờ vì mình bỏ công lầm những việc 
mà người ta đã làn từ lầu rồi. Những công trình nhai lại như vậy 
hiện nay rất phổ biến trong giới nghiên cứu văn hóa Chăm, chẳng 
hạn như Phan Quốc Anh, Đình Hy, Lê Thanh Hải, Quảng Đại Cẩn... 
trong các bài viết về lễ hội Katé của người Chăm. Những công trình 
ấy thường có tác hại cho khoa học, làm nhiều thông tín, khó khăn 
và mất thì giờ cho đời sau phải đọc và thẩm định lại cái đúng, cái 
sai của nó. [rong thời đại ngày nay, trình độ dần trí, rrình độ học 
thuật, trình độ thông tin của nhân đần ngày càng cao cho nên đồi 
hỏi những công trình nghiền cứu phải nghiềm túc, chứ không phải 
là vội vã, sơ sài. Ý thức được điều này, chúng ta mới nâng cao chất 
lượng nghiên cứu văn hóa Chăm nói riêng và văn hóa Việt Na 


nói chung trong xu thế phát triển và hội nhập hiện nay. 


NHỮNG CÔNG TRÌNH LỄ HÔI CỦA NGƯỜI CHĂM 
CỦA NGÔ VĂN DOANH 


LÃ hội Rửa Nưgar của người Chăm 


Sách Lâ hội Nựa Nưgar của người Chăm của Ngô Văn Doanh đo 
Nhà xuất bản Văn hóa Dân tộc, Hà Nội ấn hành năm 1998 bao gồm 
445 trang chia làm 4 phần, 8 chương và 8 hình ảnh trắng đen. Chú 
đề Lầ hội Rứa Nugar của người Chăm cụ thể tác giả đi sâu phân 
tích những thành tố cấu thành lễ này như thời điểm diễn ra nghi lễ 
(khí sao rua xuất hiện), vũ điệu đạp lửa, các thần làng, hình nhân 
thế mạng, bài tụng ca và đồ vật dâng cúng. Qua đó tác giả kết luận, 
lễ Rija Nugar như là tết năm mới của người Chăm. Đây là một cuốn 
sách in đẹp, đơn giản, chữ to, rõ tàng và dễ đọc. 

Ưu thế của cuốn sách này, tác giả đầu tư nhiều thời gian điền đã ở 
vùng Chăm, sử dụng nhiều nguồn tư liệu khác nhau và tiếp cận cả 
văn bản Chăm về lễ Rija Nugar. Ngoài ra, qua nghiên cứu này, tác giả 
còn so sánh lễ Rija Nưgar của người Chăm với các lÃ hội đầu năm của 
các dân tộc vùng Đông Nam Á, giúp độc giả hiển thêm về mối tương 
đồng và khác biệt giữa lễ hội Chăm với lễ hội các nước khu vực. 

Tuy nhiên, cuốn sách của tác giả có một số vấn để cần trao đổi 
đáng chú ý như sau: sách viết sai chính tả, hiểu sai thuật ngữ, bản 
chất lễ hội Chăm và tự phóng tác một sế vấn đã liền quan đến văn 
hóa Chăm. 
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Viết sai chính tả tiếng Chăm 


Cũng như tiếng Việt, tiếng Chăm là một ngôn ngữ có chữ viết. 
Thành vậy, mỗi từ vựng phổ thông, cũng như tên địa danh và tên 
người phải có một qui luật chính tả nhất định. Viết sat tiếng Chăm 
sẽ làm cho độc giả không hiểu được nghĩa của từ vựng và không 
nhận điện được tên địa danh và tên người mà tác giả dùng trong 
sách. Là một tác phẩm khoa học có sử dụng tiếng Chăm cho nên tác 
giả phải theo mộc qui luật chính tả nhất định. Ý thức được điều 
này, nên khi viết tiếng Chăm tác giả đã tự qui ước luật chính tả cho 
riêng mình. Tác giả viết rằng, trong sách này tác giả °(.) phiên Âm 
theo chuẩn của bộ Từ điển (xn - V7£r — Phấp do Gếyard Moussay 
chủ biên in tại Phan Rang năm 1971” (tr 221). Lưu ý, ngoài chữ 
Chăm truyền thống s2 »* 2Èhar Thrah, từ điển G. Moussay còn 
viết thêm hai hệ thống chữ Latinh khác nhau: phiền âm và phiên 
chữ. Ví dụ: từ *s# #2 từ điển G. Moussay phiên âm là ##z và 
phiên chữ là 72. Hai hệ thống này, tùy theo người viết chọn lựa 
ruột cách nào cho thông nhất trong công trình nghiền cứu của 
mình. Thế nhưng, trong sách, tác gia không chọn một hệ thống nào 
nhất định của tiếng Chăm trong từ điển G. Moussay mà chỉ viết tùy 


tiện. Sau đây là vài ví dụ sai điển hình trong sách này. 


TỪ vựng phổ thông 
— Từ điển G. Moussay viết: puy' hoặc apuy. lửa nhưng tác giả 
viết pưy (đọc là pz) (tr. 35. 
— Từ điển G. Moussay viết: Akhár cawa hoặc akhar jawà: tiếng 
Jawa nhưng tác giả viết ak5ar vâ (tr. $2) 
— Tương tự như vậy, Àf#ngín apuy (bát lửa, tác giả viết mưnhim 
apở; (tu. 16?). 


—_ Trok suan (gieo hồn), tác giả viết trả swan (tr. lố?). 
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—_ Ka/ana đik thrựa (nhà lễ nằm thiển), tác giả viết Kazcang đổ 
thwa hoặc kajang đnaoK rhu2) (tị, |9Ì). 

—. K2/ang A/rôy (nhà lễ đọc kinh), tác giả viết zcanp KanưrðƑ 
hay K2/ang Á2m rua7 (tr. 19). 

—_ ÁfưmosaÈ (chúng sinh), tác giả viết zmư»uô—số ((. 193). 

—  *ĐU Ku¿, tắc giả viết #o Ku¿ (tr. 203). 

—_ la tanuf (canh thịt dê hoặc thịr gà), tác giả viết #z za/nur (tr. 209). 


—_ faimmư đ cụm từ này khóng có nghĩa (tr. 56). 


Tân địa danh và tên người 


—_ Đò 7% nhưng tác giả viết Đo Đầm (tr 3U. 

—_ #u Ađhú (thầy Cả sư người Chăm Ahier), tác giả viết #› %2 (tr. 3l). 

— (Ông KaT—ing, tác giả viết Ông ứng (tr. 3l). 

—_ Csmuưmnay (ông từ), tác giả viết ChanrmmmaV (trị 3}) nhưng cũng 
có khi viết hoặc Chăm nay (tr. 36), 

¬—_ “hủnu ra (ông cai mương), tác giả viết mu r2 (tr. 32) nhưng 
cũng có khi viết #2J7mu 2 (tr. 38). 

—_ Muk bajnw/ba/au (bà böng), tác giả viết ÁX#uk pajau (tú. 3Ù 
nhưng có khi viết ;z»z pacow hoặc pàchầu (tr. 38). 

—_ ÀftHin (cấp tụ sĩ của Chăm Awal), tác giá viết Àfưng đính, Ä2rïp 
Tai tác gia việt 74tr lnuờn Tai tác giả viết Mfưn ran (tr. 39). 

—_ Palei Hamu CrauÈk (làng Vĩnh Thuận) tác giả viết hay 
Nhu crơ (tr 6Õ) nhưng cũng viết Đà/ay Hamu ChrokÈ (tr. 114). 

Đó là những lỗi sai điển hình trong hàng trãm lỗi sai tiếng Chăm 

mà tác giả đã viết. Đứng về phương điện ngôn ngữ, chữ viết Chăm đã 


có từ lầu đời và ngày nay đã trở thành đi sản văn hóa thiêng liêng. 


Thế kỳ II, HI người Chăm đã dùng chữ Dhạn để viết trên bia kí (xem bịa Võ 
Cạnh (Khánh Hòa) trong Karl Heinz Golto (6d), /n‹scr/ion öoÊ ma, Sđả, tr Ð, Từ 
thế kỹ thứ IV, dân tộc Champa dùng chữ Phạn để sáng chế ra mộc loại chữ Chăm. Chữ 
Chăm này lẫn dầu tiên xuất hiện trên bía kí Đềng Yên Châu (Trà Kiệu — Quảng Nam) 
vào thế kỷ thứ IV (xem G. Coedes, “La pÍus ancienne insecriprion en langue chame”, Sđd, 
tr. 4ó—-49; Abdul Rahman Al — Ahmadli, “Campa dcngan alam Melayu"”, Sảd, tr. 73. 
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Cũng như tiếng Việt, ngôn ngữ và chữ viết Chăm có quy luật chính 
tả và cấu trúc ngữ pháp hắn hoi đòi hỏi người đọc và người viết 
phải tôn trọng và tuân theo. Nếu đọc và viết chữ Chãm tùy tiện 
hư trên thì vô tình rác giả đã làm giảm đi giá trị di sản ngôn ngữ 


và chữ viết của dân tộc Chăm. 


Hiếu sai danh từ, thuật ngữ tiếng Chăm 


Ngoài lỗi chính tả, tác giã còn hiểu sai về danh từ, thuật ngữ của 


tiếng Chăm. 
Tác giả viết rằng: “À⁄/ukah (Mfecca) tận xứ Á Nập" (tr. 145. 


Mưkah (Míakah) được viết trong từ điển G. Moussay vào 197! lạ để 
chỉ địa danh La Mecque'. Đây là cách hiểu sai mà bây giờ G. Moussay 
đã công nhận điều này”. Vì theo kết quả nghiên cứu hiện nay của các 
nhà khoa học, cho rằng Makah (wrs) là một danh từ thường xuyên xuất 
hiện trong trong văn chương Mã Lai. Theo D, Lombard, G. Moussay, 
Po Dharma trước thế kỷ XVI, danh từ Makah được dùng trong văn 
chương Mã Lai không ấm chỉ Thánh địa Hãi giáo ở xứ Ả Rập 
(Mcdidah) mà là chỉ tiểu vương quốc Malakka (Mã LaÙ. Sau thế kỷ 
thứ XVI, khi Malakka bị Bồ Đào Nha chiếm đóng, Thánh địa 
Makah” được đời từ Malakka đến Kelantan (Mã Laj, một tiểu bang 


có nhiều mỗi quan hệ khăng khít với vương quốc Champa”. Đối với 


! Xem từ điển E. Aymonier và Á. Cabaron, #eonnaye Cầm — #angars Sảd; G. 


Moussay (Chủ biên), /7onnaứe Cám — fernanMden — Francais Sảd, Œ. Moussay, 
Crammiaire de là lìnpuec Cứn, Sđđ, và Bùi Khánh “Thế, 7ừ chẩn Chăm — Việt, Sảd, 195. 


“SG, Moussav (Chủ biên), //cfonnare Cầm — Y2e/hamien — Franczrs Sdd, tr. 21. 


Po Dhatma, Ơ. Moussay, A.B. Karim, Nhi ÀZa? Mang Xfakah, Sdd. 


D. Lombard, £e C2ref(our jJavanals; Essai đhgqtowe Gioba/s Vol 1, Sảd, tr. 
I96—197; Amran Kaštnihn, Ñe“,gTion and SocuH Change mong rhe lndiyenous “©ople 
O£ the ÄXfalay Peninsua, Dewan Bahasa đạn Dusraka Kcmenrerian Malavsia, Kual 
Lumpur, l991, tr. 175; Po Dharma, (222ffc Leyigues ma/2s — cam đnciens Sảd, tị. 198, 
Po Dharma, , Moussay, Á.B., Karim, Mái Á⁄447 Mang Makah, Sảu. 


k. 
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người Chăm cũng vậy, “Makah” là một địa danh thường xuyên xuất 
hiện trong văn chương. Bằng chứng, ngoài Artya Cam — Bini (hay 
còn gọi Nat Mat Mang Makah}, Ariya Tuan Phaow cồn có những bài 
hát thánh ca (đamnáy) hát về tiểu sử một số nhân vật thường 
đến Makah để học đạo, học quân sự như Po Romé (Po Gahlau), Po 
Tang Ahaok, Po Rayak, Po Hanim Par và Po Klaong Baruw. Qua quá 
trình nghiên cứu, các nhà khoa học đã tìm thấy, địa danh Makah 
nơi mà các nhân vật kể trên hay đến đến học đạo là ở xứ Kelantan 
của Mã Lai, chứ không phải La Mecque ở Á Rập (À⁄/eđ/đz"). Bằng 
chứng hiện nay vẫn còn một gía phá Po Romé ở tiểu bang Kelatan 
(Makah) mà người Mã Lai đã công bố thành sách. 

Rõ ràng Makah là danh từ thường xuất hiện trong văn bản Chăm 
là dùng để ám chỉ Kelantan — một tiểu vương quốc ở miễn bắc liên 
bang Mã Lai có mối quan hệ mật thiết với Champa và Campuchia 
trong những năm sau thế kỷ XV. Đây cũng là trung tâm Hồi giáo 
lớn nhất ở vùng Mã Lai - Đa Đảo sau ngày Malakka thất thú trước 
Bồ Đào Nha năm 15IL Hiện nay, Kelantan vẫn còn được người Mã 
Lai xem là .Sramöj¡ï ÀZa*ah (Mái hiên của Thánh địa Hẻi giáo)”, chứ 
không phải La Mecque (xứ Á Rập) như tác giả viết Vì vậy khi 
nghiên cứu tác giả nên cập nhật thông tin và đọc những kết quả 


nghiên cứu liên quan đến vấn để khi mình để cập đến. 


Tác giả viết: “Chứ rhực ra trong tiếng Chăm chữ Raja 
hoặc Ja là không có nghĩa ” (tr. 3Ô}. 


' Văn bản Chăm (VMST. 1é), Damnây Po Tang, Po Tang, Po Tang Ahaok; Văn 
bản Chăm (Cam. 283), Ariya Tuan Phaow; Văn bản Chăm (Cam. 244), DamnAy Po Nai, 
Da Hanim Par, Damnây Po Romé; Văn bản Chăm (Cam. 245), Damnày Po Haluw Aia; 
Văn bản Chăm (VMST. 14), Danak Padang nâm mAk dom Po Yang Cham v.v_ 

°- Xem gia phả Po Romé trong Addullah b. Mohamed (Nakula), Keturunan 
Raja-Raja Kelantan đan Peristiwn — Peristiwa Bersejarah, Sđd. 

°“D., Lambard, !e 2rre/our Javanals: Esat đHisroire ƠÍobafe, Sđd, tr. 196-197; 
Amran Kasimin, Religion and Social Change Among the Indigenous Deople of the 
Malay Peninsula, Sđđ, tr. 175. 
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Thực va theo từ điển E. Aymonier — Á. Cabafton và G. Moussay, 
từ Raja/Rija của người Chăm có nguồn gốc từ tiếng Phạn có nghĩa 
là: vua, hoàng gia, vương triều... Từ Raja/Rija, chúng ta còn có thể 
tìm thấy phổ biến trên bia kí và văn chương Champa cũng mang 
nghĩa là: vua, hoàng tử.. Ví dụ trên bìa kí Batau Tablah có câu: 


+.) drn (< drnimg} raja nama Srí Jaya .Sìnhavarmadeva (..) 
saka 1177” 


(.. lền ngôi vua niên hiệu là Sri Ƒaya Sinhavarmadeva 


vào năm l17I saka), 


Ngoài ra từ Raja/RÙa còn sử dụng trong tác phẩm văn chương 
Chăm, như 4#ayef nra Parra như sau: 


Tbọm nan mang raja [ếwa, Àferal pak Inra Fatra akhan 


abth panuec ,pafao ” 


“Sau đó hoàng tử Déwa đến gặp Inra Patra để kể hết 


những lời của vua” 


Vậy từ Raja/Rija có nghĩa rõ ràng là: vua, hoàng tử, hoàng gia, 
chứ không phải là không có nghĩa như tấc giả viết. 

Cũng trong trang 310, tác giả cho rằng từ “4 “ trong ngôn ngữ 
Mã Lai có 3 nghĩa: “Rija: 1. những mảnh vụn 2. những đầu thừa 
đuôi thẹo 3. những cái còn lại”. Tác giả kết luận rằng: "theo tôi, có 
lẽ những nghĩa thực này của từ 8 trong tiếng Mã Lai mới phản 
ánh đúng nguồn gốc của lễ hội Rija mà các truyền thuyết đân gian 


của người Chăm còn truyền tụng”. 


"E. Aymonier — Á. Cabaton, J/ctonnazrre Cam — Franyais Sảd, tr. 406; Karl— 


Heinz Golzio (ed), fnseríp#zon of Campa, Sảd, tr. 199. 
°®. Karl - Hemz Golzio (ed), /nerinrion of Campa Sáa, Bì Batau Tabinh, câu }, tr. l89 


*>Po Dharma, G. Moussay. Ab. Kartm, AÈayet nra Đarra No 1, EFEO, Kuala 
Lurngur, 1997, câu 388, tr. 134. 
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Tiếng Mã Lai khòng bao giờ có từ Rừa mang nghĩa như tác giả 
nu mà chỉ có từ Raja cũng cùng nguồn gốc Phạn ngữ mang nghĩa 


` ` ` > - [ 
là “vua, hoàng gia” như ở Chăm. 


Tác giã còn cho rằng: “Đúng 3 chữ Raca (<ÑajäJ} có thể 
 Jawa hay Java “(tr. I3). 


Từ Raja/Riia không hên quan gì đến ngữ aghĩa và nội dung của 
đanh từ Chà Và hoặc jawa như tác giá đã suy đoán. Írong ngôn ngữ 
Chăm, Raja/Rija và lawa là hai danh từ có ngữ nghĩa khác nhau rõ ràng: 

- — Raja/Ri7a có nghĩa: vua, hoàng tử, hoàng gia. 

- - ]awa (người Việt hay đọc Chà Và} là một danh từ đã xuất 
hiện trên bia kí Champa vào thế kỹ VIII Ì dùng để chỉ các 
dần tộc ở Mã Lai — Đa Đảo nói tiếng Mã Lai nhưng không 
nhất thiết họ phải là người theo Hồi giáo. Sau thế kỷ XVI, 
chữ Jawa được xuất hiện phổ biến trong văn bản viết tay chữ 
Chăut để chỉ người ở Mã Lai - Đa Đảo nói tiếng Mã Lai 
nhưng họ phải là người Hồi giáo”. Sau thế kỷ thứ XIX, ở người 
Chăm, danh từ jJawa còn mang thêm tmiột nghĩa nữa, đó là để 
chỉ những người nào theo Hỏi Giáo như người Ấn Độ, Ả Rập, 
chứ khöng riêng gì những người Mã Lai —- Đa Đảo v.v... 

Rõ ràng Z2/2⁄ Sữa không phải là một từ Chăm vô nghĩa như tác 

giả khẳng định mà nghĩa của nó là “vua, hoàng gia” và từ này 


không liên quan gì với danh từ /ưz về mặt ngữ nghĩa như tác giả 


LÒ XMfalay — Enøhuh Ddonury, Sád, tr. 595; Phạm Đức Dương (Chủ nhiệm), 7ờ 
đướn» Irmhooevra — Liệc, Sđủ, tị. 611. 

* Phan Huy Là, Đhan Huy Chú — liãi TrìnÀh Chỉ Lược "Récit sommatre đụn 
voyn#e en mer” Paris (1833), Cahiser đ' Archipcl, 25, 1993. 

Karl — Heinz Golzio (cđ), 7c zpnhon ðo£ Camja Sãd, Bia Po Nagat, tr. 33—38: 

Bia Yang Tikuh, tư. 38-44. CÀ hai bía dầu ghí rằng vào thế kỳ VIIÏ quân đến 
“Yawa(dvipa)” (văn bản Chăm hay viết Jawa) đến xâm chiếm Cham0a. 

*Po Dharma, Ôua(re Lexiques maf2s — cam anciens Sảẻ, tr. I¡ Văn bản /Jawa 


A haoÈ (Từ điền Mã Lat - Chăm) của Văn Món sưu tẦm (kí hiệu VMST. I). 
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viết. Và như vậy, trong cuốn sách Lê hội Ra Nhgar của người 
Chăm, tác giả đã hiểu sai về từ #a/2⁄Êa —- một từ khóa (keyword) 


trong đối tượng nghiên cứu của tác giả. 


^ .xA ^ ^ˆ + ° ^ ^ ^ ^ Nư rx « 
Nhận diện và phân tích sai lầm về một số vấn đề của lề Raja. 


Nhận điện sai lầm về nguồn gốc lễ Raja. 


Việc nhận điện sai lầm về nghĩa của từ Raja/Rija đã dẫn tác giả 
đi từ sai lẫm này đến sai lầm khác. Trong chương kết luận (tr. 309~ 
328) về bản chất lễ Raja, tác giả nêu lên nhiều ý kiến của các nhà 
nghiên cứu về lễ Raja/Riia của người Chăm như Văn Món, Tò Đòng 
Hải, Vương Hoàng Trù, v.v.. để tôi tác giả kết luận sai lầm rằng: 


“Dáng là thuật ngữ Nựa từ tiếng ÀMf1 Lai và rrong các lễ hội 
Nữa có không những yêu tố Hồi giáo nhưng nghĩa của từ 
Nữa là những mình vỡ cồn lại, Tihững cấi còn lại" chứ ngay ở 
Mã Lai theo chúng tôi biết, cũng Èhông có lễ hay lễ hội nào có 
tên Nựa và vê cơ bản cắc lễ hội Rựa của người Chăm có gốc rễ 
phát triển lên từ các lễ và lễ hói của người Chăm ` (tr. 319). 


Kết luận trên của tác giả mang tính chủ quan. Vì như đã chứng 
minh trên, nghĩa của từ #72 mà tác giả đưa ra là “những mảnh vỡ 
còn lại” là ngữ nghĩa hoàn toàn không phù hợp với nội dùng và 
tính chất lễ Raja/Rija của người Chăm. 


Tác giả viết: “cứ ngay ở Mã Lai theo chúng tôi biết, 


cũng không có lê hay lễ hội nào có tên Ra", 


Kết luận trên chứng tỏ rằng tác giả không đọc những tư liệu viết 
bằng tiếng Chăm và những bài nghiên cứu đã xuất bản bằng tiếng 
Mã Lai và tiếng Pháp liên quan đến sự liên hệ giữa văn bóa Mã Lai 
và Champa. Sau đây là mộc số lễ hội của người Chăm có liên hệ với 
văn hóa Mã Lai: 
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— Lễ Raw/Ria Praong là có quan hệ mật thiết với lề À/4£ Yonyg hay 
còn gọi là lễ #a/as ở Kelantan và Terengganu của người Mã Lai”. 

— lễ Ra#a Nhagar và lễ Đao Sab của người Chăm có nội dụng gần 
giống như lễ /Đ# /#znra¡ cúa người Mã Lai ở tiểu vương quốc 
Terengganu và Kelantan ở cửa biển để cầu mưa thuận gió hòa”. 

— Lâ múa 72nz K2rír trong lễ ®aj Hhreí của người Chăm là 
tương tự như lễ múa 7z7an ri của người Mã Lai”. 

- Lễ Đaper Kaiing (lễ thả điều) của người Chăm nhằm tưởng 
nhớ o Yang ng tất là gần gũi với lề (7 %r \Wau Buian” ở 
khu vực miễn đông Mã Lai, nhất là ở Kalentan. 

- LÃ ]uh Safh Tuh l2 của Chăm nhằm đem lại sự bình an, 
may mắn và sức khỏe cho con người là gần giống thư lễ 
Bomoh Bafgí VMfandi của người Mã Lai. 

— LÃ Namawan (Ramadan) của người Chăm Awal và Chăm 

Islam là có phần giống như lễ Ramazzn của người Mã Lai. 

Rõ ràng, thông qua tư liệu trên, chúng ta thấy rằng hệ thống lã 
Raja của người Chăm có một số lễ liên quan và ảnh hưởng từ lễ hội 
của ttøười Mã Lai, cụ thể lễ Raja Praong là có mối quan hệ mật thiết 
với lễ Mak Yong (Raja) của Mã Lai. 

Vấn để này không có gi mới lạ mà đã được các nhà nghiên cứu 
người Pháp công bố vào những năm cuối thể kỷ XIX và đầu thế kỷ 
XX. E. Aymonier là người đầu tiên phát hiện lễ Ña7 của người Chăm 
có nguồn gốc ảnh hưởng từ bân ngoài, chứ không phải là lễ nghi bản 
địa của Champa như tác giả đã khẳng định. Năm 1891, E. Aymontier 


! Po Dharma, “Deux prtces málais au Camypa. Leur rôle dans la vie socio- 


polniaque er religieuse de ce pays”, Sád, tr. 19—27. 


? Sakaya, Lễ hội của người Chăm, Sảd, tr. 55-58; Reịai Athee, Heritazge 
À⁄/2/aps72, Berita publtshing SDN, 1995, tr. 64—6?, 


3 


VẢ nguồn gấc xuất xứ của lễ Èer/ Mã Lai, xem Hobson — Jobson, 1968, tr. 274. 


* Mubin. Shappard, 7aman .Sanjana: dance, drama, music and magic in ÀÄalaya, 


loìn¿@ and not—so—long—~aZo International Baok Service, !983, 
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mô tả tóm tắt về một nghi lễ #a7ø cúa người Chăm ở Bình Thuận 
trong cuốn sách Èes 7chamnes et leurs relgrons (Người Chàm và tôn 
giáo của họ). Tác giả đã đặt vấn đề: “vài yếu tế trong nghi lễ này 
hình như đưa chúng ta đến [xứ sở] Jawa và có lẽ phải chăng ở đấy 
mà ra phải tìm nguồn gốc lễ Radja [<Raja] này()°?. Đến 1906, khi 
làm cuốn 7 điển Chàm — Pháp (Dictfonnaire Cam — FrancaisÀ E. 
Aymonier đã xác định được nguồn gốc của lễ #z#z có mối quan hệ 
với Mã Lai. Tác giả viết: “Na/a là một lễ múa lón có nguồn góc từ lễ 
ÁMfak Yong trong gía đình hoàng gia Mã Lai). 

Tuy nhiên, những bài viết và nhận định của tác giá E. Aymoniet 
chỉ mang tính khái lược và gợi mở chứ chưa phải là một công trình 
nghiên cứu một cách cụ thể về lịch sử lễ X27 trong mối quan hệ giữa 
Champa và Mã Lai. Phải đợi đến hơn một thế kỷ sau, năm 1990, Po 
Dharma, tác giả của nhiều công trình nghiên cứu chỉ tiết về mối quan 
hệ nguồn gốc lịch sử, văn hóa giữa Champa và Mã Lai từ thế kỷ XV-~ 
XIX đã phát hiện thêm về nguồn gốc lễ Raja có quan hệ với Mã Lai. 
Trong cuốn Fe Ä#ode Ind©chinoi et là Fếninguk ÀZalsse (Thế giới 
Đông Dương và Bán Đảo Mã Lai}Ï/ dựa vào văn bản Mã Lai và văn 
bản chữ Chăm (Jawa Ahaok) đang lưu giữ ở Trường Viễn Đông Pháp 
(EFEO) cũng như ở Mã Lai và ở các làng Chăm, Po Dharma đã viết 
một bài tựa đề “Deux princes malais au Campa: Leur rêle dans la vie 
socio—politique et religieuse de ce pays” (Hai hoàng tứ Mã Lai đến 
Champn: vai trò cúa họ đối với sự sinh hoạt chính trị, xã hội và tôn 
giáo của vương quốc này). Trong bài viết, Po Dharrna cho biết vào 


thế kỷ XVI]1, có hai hoàng tủ Mã Lai sang viếng thăm Champa. Một 


LÔ E Aymonter, "The Chams and Thern Rehgionsi“ (/% 7chames er leur 
Reigiornx", Pans. Leroux, lÊ9I), Translared by Walier E J. Tìps, Whice Latuš Pye«, 2001, 
2E. Aymonier, "The Chams and Thanr ReÌigions", Sách vừa dẫn, tr, 55—56. 


- 
- 


E. Aymonter er Á, Cabaton, Đ22zonnArre CSm — Francais Sảd, cr. 325. 


4 äa h ` 
Po Dharma, “Đeux pnnces mAlais Au CAmpa. Leur rôle đanš lA Víe soC'3— 


politique et religeuse đe ce paYS”, J Sđd, tr. 19—27. 
3o Dharma, Sách vừa dẫn, tr. l9~77. 
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hoàng tử sang Champa bằng đường bộ hay đường núi. Hoàng tử thứ 
hai đến Champa bằng đường biển mà tài liệu tiếng Chăm gọi là Putra 
Jinyang (hoàng tử ]inyang) mà thầy Maduen trong lễ Raja gọi là Ông 
]inyang (ngài j]inyang). Cả hai hoàng tử đều kết hôn với công chúa 
Champa. Sau khi hoàng tử Mã Lai trở về nước của họ, hoàng gia 
Champa ra lệnh làm lễ Raja để tưởng nhớ đến họ. Hoàng tử Mã Lai 
đến Champa bằng đường bộ hay đường núi được tôn vinh rrong lề 
Raÿ#a Atau Cek (Lễ thờ hoàng tử sang Champa theo đường núi). Ngược 
lại hoàng tử sang Charmnpa bằng đường biển được tôn vinh trong lễ 
Raja Arau tathik (Lễ thờ hoàng rử sang Champa theo đường biển). Từ 
nguồn gôc đó, lễ Raja Praong có ở người Chăm cho đến ngày nay. 

Trong bài viết này, Po Dharma còn nhấn mạnh, lễ Raja Pcaong ở 
Charnpa, mộc nghi lễ có quan hệ với tỉn ngưỡng Mã Lai - Hồi giáo, 
cụ thể là lễ này tôn thờ hoàng tử Mã Lai tên là ]inyang, cũng là 
một thuyền tniởng (Laksamana) nổi tiếng và bà vợ Champa của ông 
ta mà tư liệu Chăm gọi là Putri Raja jJawa. Theo Po Dharma, lễ này 
được ảnh hưởng từ lẽ Xfak Yong (hay còn gọi là lễ Raja) của Mã Lai, 
du nhập đến Champa vào thế kỷ XVII khi triều vua Po Romé (hoặc 
Po Rame) còn thịnh hành và có quan hệ mật thiết với tiểu bang 
Kalentan của Mã Lai. Những văn bản Mã Lai và Chăm ghi chép về 
lễ Raja đã được Po Dharma dịch thành sách mang tên “Qarre 
LFexíqUues malals — cam anciens” (Từ điển song ngữ Mã Lai-Chầm 
cố). Đây là bằng chứng sinh động chứng minh rằng lễ Raja Praong 
của người Chăm cố nguồn gốc từ Mã Lai. 

Đến năm (9ó, vấn đề “Lê Raja Praong — một tín ngưỡng Hỗi giáo” 
cũng được Văn Món trình bày sở lược trong Tạp chí Văn đóa Đán 
gian, Số 3. Đến năm 2003, vấn để này lại được Sakaya (Văn Món) tiếp 
tục trình bày trong cuốn sách /ễ ñội của người Chăm. Trong sách 


h— Po Dharma, Sách vưa dẫn, tr. [9--27, 
Po Dharma, Quarre ÙFexigues maiat — cam anciens Sảd. 


Sakava, LÁ hội của người Chăm, Sản. 
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này, Sakaya đã nhấn mạnh và phân tích kĩ những yếu tố cấu thành 
lê Raja Praong như ngôn ngữ hành lề, hệ rhống thần linh, bài hát lễ, 
âm nhạc và đồ eúng lễ v.v.. đều ảnh hưởng tín ngưỡng Mã Lai, 

Rõ ràng, hệ thống lễ Raja, trong đó íc nhất cũng có lễ Raja 
Praong là nghị lễ ẳänh hưởng từ Mã Lai du nhập vào Champa. Thế 
những, Ngô Văn Doanh, cũng như những ý kiến của một số nhà 
nghiên cứu khác khâng chịu đọc sách và nghiên cứu một cách 
nghiêm túc nội dung cúa lễ tục người Chăm mà vội vàng kết luận 
rằng: “về cơ bản các lễ hội Rựa của người Chăm có gốc rễ phất 
triển lên từ các lễ và lễ hội vủa người Chăm (..) về cơ bản (lễ lứa) 
có nguồn gốc từ truyền thống tấn hóa bẩn địa Chăm (..} Ñứa Nugar 
h rết năm mới truyền thông của người Chăm (tr. 319, 322 và 328). 


Đây là một kết luận không đúng. 


Nhận diện sai về các vị thần linh 


Trong chương VIII, tác giả đã phần tích các bài tụng ca của các 
ví thần lính trong lễ #72 Nưøzr để tôi kết luận rằng: 


“Thuộc phong cách thứ hai, thời kì thứ hai (thời kì chịu 
ảnh hưởng văn hóa Ẩn Độ) lá các Bài tụng ca có nhiều nét 
tụng ca như những bài thánh ca của Ấn Độ. Đó là những 
bài Pð Riya jscj Pó Rômê, Pó Tang Ahó jsíc} và Độ Phnim 
ĐPrr” (tr 3Ø). 


Lời kết luận trên của tác giả chỉ là suy đoán. Vì rằng nội dung 
của những bài tụng ca của các vị thần trong lễ Raja/R›ja Nagar mà 
tác giả vừa nêu ra, không có liên quan øï đến những hài thánh ca 
của các vị chẩn Ấn Đệ mà chỉ liền quan đến văn hóa và tín ngưỡng 
Mã Lai. Sự ảnh hưởng Mã Lai của các vị thần người Chăm này đã 
được ghi rõ trong các văn bản Chăn mà chúng tôi đã sưu tầm được 
và cả trong tư liệu Chăm mà chính tác giả đã sử dụng trong sách 
của tác giả. Tác giả nên đọc lại những văn bản chữ Chăm này. 


Đứng trêu phương diện văn bản học mà xét các loại văn bán 
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Chăm nói về lịch sử của các vị thần trong lễ Raja Nagar như Po 
Romé, Po Rayak, Po Tang Ahaok, Po Hanim Par.. đều được thể hiện 
bằng thơ (aríya) hay là văn vần với “nghệ thuật gieo vẫn lưng” 
(không phải là thơ lục báo, được thầy Maduen đệm nhạc hát trong 
lễ Raja. 4r7ya (thơ) hoặc Jzmnáy (bài hát về tiểu sử thần) trong 
những bài tụng ca này là dòng thơ tự sự được diễn tả bằng chữ 
Chăm akhar 7hrah, chứ không phải chữ Phạn của Ấn Độ như văn 
thơ trên bia kí đến tháp mặc dù nội dung văn bản này còn chứa 
đựng một vài từ tiếng Phạn nhưng nhiều hơn cả vẫn là từ vựng Mã 
Lai, bằng chứng là bài hát lễ Jawa /4hoak (Từ điển Chăm — Mã Lai 
đối chiếu) trong lễ Raja Praong mà Po Dharma đã công bố. 

Quan trọng hơn, các văn bản Chăm đều viết rằng: đa số các vị 
thần được hát trong lễ Raja Nagar là được sinh ra và luôn được phù 
hộ bởi thánh Alla (Aulaoh). Và khi bắt đầu sự nghiệp của mình, các 
vị thần này đều đến Makah, Mã Lai để học văn hóa, tôn giáo. Tên 
thánh Alla (Aulaoh) và địa danh Makah (Mã Lai) thường xuất hiện 
trong tác phẩm và gắn liền với cuộc đời sự nghiệp của các vị thần 
này. Vấn đề này đã được xác nhận ngay trong văn bẩn Chăm mà 
tác giả đã sưu tầm và công bố trong sách của tác giả cũng như trong 
văn bản của chúng tôi hiện có. Hãy xent một vài đoạn thơ tiêu biểu 
trong bài tụng ca (đamnâp) của các vị thần này mà chúng tôi và cả 
chính tác giả đã sưu tầm và công bố như sau: 

Bài tụng ca (đ27724y) Po Rayak ghi rằng: 

Fo dauk ÀMuÈkah rnura! Ì7vik, 
Gan cll parik Po oh wek tamd.. 


Ngài từ Mã Lai đến thật lâu, 
Đi qua vịnh Phan Rí ngài không ghé... 


' Sakava, Lã hội của người Chăm, Sảd, tr. 326; Ngô Văn Doanh, /ễ “ñộ/ Rứa 
Nhgar của người (*hÄm, Sảả tị. 224. 
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Bài tụng ca (damnây) Po Tang Ahaok: 
AdluaÈ crauk ka po siam đe 
Pò kiak palel nao rợaD nHar.. 
Baw buÈ kau cuk aw sai 
Tam MUÈah po nau mưnn.. 
Thánh Alla ban ngài phép thiêng 
Bỏ làng ra đi phụng sự đất nước, 
Cột tóc mặc áo xế tà 
Ngài đi Mã Lai chơi.. 

Riêng về vị thần Po Romé, tác giả cũng đã xác nhận rõ vị thần 
này đã đến Kelanta», Mã Lai (chứ không phải Ấn Độ và Ả Rập) để 
tìm hiểu giáo lí Hồi giáo Mã Lai (tr. lố1) nàn ở đây chúng tôi không 
thảo luận thêm gì về vị thần này. 

Theo những bài tụng ca (đamniØ này và kết hợp với những 
truyện kể bằng văn xuôi của các vị thân này cho chúng ta biết, hầu 
hết các vị thần đều sinh ra không có cha, chỉ có mẹ nghèo khó, ăn 
rau hoặc uống được nước thần tuà mang thai; lớn lên được sự phù hộ 
của thánh Alla để lo việc nước và được ải học ở Mã Lai (Makah). 
Sau khi trở về nước, mặc đù có tài phép linh thiêng nhưng đa số các 
vị thần này bất lực, chắn đời trước cảnh Champa bị loạn lạc mà lao 
vào thú ăn chơi tiêu khiển. Cốt truyện của các vị thần này, ít nhiều 
còn mang rính chất hoang đường qua sự biến hóa tài phép của hạ. 
Chẳng hạn Po Rayak đã có nhiều phép lạ trên đại đương để có thể 
đi cừ Makah (Mã Lai) đến Champa bằng đường biển. Chính yếu tố 
dị thường này đã hiến một con người thông thường ban đầu nh họ 
trở thành thần lính được người Chăm thờ cúng trong lễ Raja, 

Những đoạn thơ và tác phẩm vừa nêu trên không có dấu vết gì 
là ảnh hưởng văn chương Ấn Độ như tác giả khẳng định mà nó 
thuộc loại văn chương Đông Nam Á, quan hệ gần gũi với Mã Lai và 


Sakava, LỄ hội của người Chăm, Sách vừa dẫn, tr. 36 và 320; Ngô Văn 
oanh, Sách vừa dẫn, tr. 23Ô, 
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Miến Điện mà bài thánh ca về Po Rayak vừa nêu trên là tiêu biểu. 
Vì rằng, chủ đề Po Rayak này cũng có mặt trong văn chương Miến 
Điện qua nhân vật mang tên là Nats' và trong cốt truyện của tác giả 
Srí Raya của Mã Lai thông qua nhân vật Sri Raya (Thần Đại 
Dương)”. Bài tụng ca (Damnây) Po Rayak của người Chăm hoàn toàn 
giống truyền thuyết Sri Raya (Thần Đại Dương) của dân tộc Mã Lai”. 

Một đặc điểm nữa trong văn bản Chăm là các vị thần này luôn hóa 
thân thành thiểu vị chân lính (Juak đrâng yanø) mang tên khác nhau. 
Hoặc từ muột người bình chường, khi lên lầm vua và sau khi chết được 
nhân dân phong thân. Tùy theo lễ cúng mà các vị thần này mang tên 
khác nhau. Chẳng hạn, vua Po Romé (1627-1651 có đến 4 tên: Po 
Romé, Cei Asit, Po Gahlaw, Cahya. Po Riyak — vị tướng thuộcvương 
triểu Po Romé cũng có 3 tên: Po Riyak, Ja Eih WWa, Ramat Tituk”... 


Sự hóa thân hoặc sa? phong chức cho các vị thần như trên cũng 
thường xuất hiện phổ biến trong văn chương Mã Lai cũng như trong 
văn chương Đông Nam Á'. Rõ ràng những tác phẩm vần chương 
viết về lịch sử vị thần Champa thờ cúng trong hệ thống lễ Raja là 
hoàn toàn ảnh hưởng văn chương Mã Lai, chứ không có nét gì ảnh 
hưởng văn chương Ấn Độ như tác giả đã kết luận. 


LP, Mus, “Études Indiennes et Indochinoises. IV, Deux légendes chames” trong 


B£/EC)XXXYI, 19531, tr. 39. 

Cât truyện Nats của Miến Điện và Po Rayak có nội dung như nhau là điều tự 
nhiên, Vì trong quá trình lịch sử, vương quốc Miến Điện mà Chăm gọi là Pagan có 
hên hệ mật thiếc với nhau (xem G. Coedcs, /es Etats himsu/sés đndochine et 
J}ndonésre, de Buccard, Paris, 1964). 

Xem WM. Skeat, Srí Raya (Vua Đại Dương), trong À7Z2/ãy 4ø“, London, 
1990, rr. 01-92, P. Mus, “Êcrudey Indiennes et Indochineíscs. IV. Deux légendes 
chames", Sđđ, tr. 7Ö. 

3 Báo Thị Hoa, “Giới thiệu tác phẩm Aniya Do Riyak”, trang sách V⁄2y3, Hội 
Bảo tổn Văn hóa Champa — U.S.A, Số 5, 3005, tr. 121—145. 

“ Inrasara, Văn học Chăm, Tập Ì, tr. 93; Ngô Văn Doanh, Lá hại lứa Nuyar 
của người Chăm, Sdd, tr. 122. 

TS R, O, Winstedr, “The ÈHistory o( the Pentneula", trong Fa/# — Tajes JSBRAS, 
N0. 52, 1911, tr. 183—184. 
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đây chúng ra cũng cần biết rõ rằng: cho đến hôm nay, chưa có 
học giả nào tìm ra được một tác phẩm: văn chương nào vùng Chăm 
Panduranøa ánh hướng Ấn Độ như tác giả lầm tưởng trừ một tác 
phẩm duy nhất là /»am JXr Đam Tak (Anh hưởng trường ca 
Ramayana cúa Ấn Đ@). Irong khi đó vãn chương của người Chăm 
Panduranga rừ tác phẩm lớn đến bài đồng dao đều có nét tương đồng 
và ảnh hưởng qua lại với văn chương Mã Lai như 4&ayet Ïwa Miao 
(Mã Lai: #Ö//Èkayat [bwa Mfandu) Akavet lnra Farra (Mã Lai: Tikavat 
tndera Purera)), Duim Matastt (Mã Lai: #ýkayatr Dharma Mfatasi2È), 
bàt đẳng dao Kzo# /ey (Mã Lai: Kaok ley hoặc Bangao ø Bangao)'... 

Rõ ràng từ hình thức, nội dung cốt truyện và cách hát kể của bài 
tụng ca (đzmn4y) về các vị thần nêu trên là có sự liên hệ đến yếu 
tò lịch sử và văn hóa Mã Lai. Mặc dù những cốt truyện trên còn ít 
nhiều mang yếu rế hoang đường những hầu hết các nhân vật trong 
bài tụng ca là những nhân vật Champa và Mã Lai có thật trong lịch 
sử, Hầu hết các nhân vật này (Po Romé, Po Rayak, Po Hanim Par, 


Po Nai...) đều có ngày sinh, tên tuổi, quê quán rõ ràng và họ đều có 


L Po Dharma, G. Moussay, Ahdul Karim, Akayet Inra Patra, Sđd; Akayet Dowa 
Mano, Sảđd. 


Xema H. Chamhert ~ Loir, “Cn the history and literary Relationship berween 
Champa and Malay World”, (na The Cham Semimar, California Dcpartment oÉ 


Etducatrion, Novenber, 1993, tr. 8?~99, 


? Bai Kaok ley của Chăm có tất cả 21 câu, xưa giới thiệu nội dung một vài câu điển 


hình như sau: “Kaok ley niép hagaAnr hà rawang / yua[<kavua] hadang hadang ð ndong 
(.) Kiep ley njep hagat hã garao raok / yua[<kayua] mâng muk mâng Èke: kaU mìat vàu 
nan je” (Cò ơi sao cò ốm thế / tại vì rôm không nổi (..) ếch ơi tại sao mày gÃi đít / trại vì 
tục của tổ tiên để lại từ xưa) Xem Thuận Ngọc Liêm, 7iếng 93m căn bản, Sä Giáo 
Dục Ninh Thuận, I9: 28-29. Nội dụng bài Öngau ø Bangau hoặc Kaok Ley của Mã 
Lai cũng tương tự như vậy nhưng bài đồng đao của Mã Lai có lối diến đạt từ ngữ đài 
hơn, có tất cả 4Ô câu nhưng chỉ khác đồng đao Chăm ở đoạn cuối. Sau đây chúng tòi 
dẫn ra một vài đoạn của bài ÖỦangau öo Banyau của Mã Lai “Bangau oh bangau / kenapa 
engkau kurus (.) uÏar oh ulat / kenapa engkau nak makan katak; makan mana aku tak 
makan / memang trakanan Aku” (Cồ ơi cò / sao mày ốm như thế ( ) Rắn ơi rấn! tại sao 
mày lại ãn ếch; không An [3 như thế nào / đó là thức ăn của tao đây0)., Xem Sir Ricl.ard 
Winstedt (Revised, Eaired and Tnrroduced by Y.A. Taitb) Á Hbrary oÝ Classical Malay 
Literarurc, K.B, E, CM., FR.A., Dht. (Oxon), Hua. LUD (Malaya), 1991/1192, tr. ó—”?, 
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công lao to lổn trong lịch sử Champa mặc dù hành động và lí tưởng 
của họ bị thất bại. Họ xuất hiện trong một bối cảnh lịch sử đặc 
biệt, khoảng sau thế kỷ thứ XV, khi biên giới vương quốc Champa 
lui đần về phía Nam, cụ thể là vương triều Po Romé (1627-1651). Đây 
là thời điểm lịch sử mà Champa đang phai dần sự ảnh hưởng văn 
hóa Ấn Độ giáo để tạo cho mình một nền văn minh mới gọi là nền 
văn minh Panduranga. Nền văn minh mới này dựa vào yếu tố tín 
ngưỡng bản địa cúa Panduranga, có pha lẫn một số tàn đư của 
Bàlamân giáo và văn hóa cúa các nước Mã Lai - Đa Đảo, trong đó 
có văn hóa Hỏi giáo do người Mã Lai truyền bá”. Sẵn phẩm của nền 
văn minh mới này hiện nay vẫn còn phản ánh khá rõ nét trong 
nghi lễ, hội hè của người Chăm Panduranga (Ninh — Bình Thuận 
ngày nay) mà hệ thống lễ Raja là một bằng chứng. 


Về việc sưu tầm văn bản lễ Raja 


Trong sách của tác giả, ở chương VIII (các bài tụng ca) cá nhiều 
mâu thuẫn và sai lầm về việc nhận điện các bài rụng ca của thầy 


Maduen trong bài hát lễ Raja Nagar. 


Tác giả viết rằng: 

“J§ bài (bài tung ca của Ximhuơon) mà chúng tôi đã giới 
thiệu ở trên là một bộ sưu tập đầy đủ nhất từ trước tới giờ 
(tr. 289) Trên cơ sở l2 bài rụng ca đã sưu tầm được mà 
chúng tôi đã phiên âm, dịch nghĩa và cố dịch thành dạng 
rhơ lục bất như kiểu thơ người Chăm ” (tr. 290). 


Đoạrt văn trên cho chúng ta biết rằng, tác giả là người biết tiếng 
Chăm khá thông thạo, có khả năng dịch văn bản Chăm thành thơ 


Xem văn bản Chăm của EFEO (kí hiệu CAM. 244 và CAM. 245): DamnâAy 
(tiểu sử) Po Romé, Po Rivak, Po Haniim Đer, Po Nai, v.v... 


† Pa Dharma “L'Ínsulinde mìalaise et Ïe Campa”, trong BE) 2000, tr. 183—192. 
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lục bát. Dân tộc Chăm hiện nay đang sinh sống ở Việt Nam có l32. 
8?3 người! nhưng người đọc được văn bản Chăm một cách thâng thạo 
chỉ đếm được trên đầu ngón tay. Nếu quả thật, tác giã thực sự đọc 
được văn bản Chăm thì đáng để cho người Chăm cũng như giới 
nghiên cứu Champa ở Việt Nam và Quốc tế tôn vinh. Nhưng rất tiếc, 
như chúng tôi đã trình bày ở phần đầu bài viết này, tác giả viết từ đơn 
giản nhất của tiếng Chăm còn sai, chưa cần nói gì đến việc đọc văn bản 
chữ Chăm. Vì vậy, ít nhiều cũng gặp phải sự hoài nghĩ của độc giả. Tác 
giả còn khẳnz định: 


“Các bài tụng ca hầu như không được ghi chép lại 
thành uăn bản mà được lưu giữ chủ yếu bằng phương thức 


truyền miệng rrong dân gian ” (tr. 291). 


Câu điễn giải này càng chứng mính thêm rằng tác giả chưa tiếp 
cận văn bản lễ hội Chăm như thế nào nên có thể chỉ phỏng đoán. 
Vì tất cả những bài hát về các vị thần Chăm mà tác giả nêu trên 
được viết bằng chữ Chăm trên giấy (văn bản). Chỉ có thầy Maduen 
là người lưu giữ văn bản này và đựa vào đó để hát trong các lễ Raja. 
Nội dung của văn bản này mang tỉnh thiêng liêng. Thành ra lời hát 
lễ của thầy Maduen không được truyền bá trong dân gian như các 
loại truyện cổ của người Chăm mà chỉ được hát trong dịp lễ Raja. 

Hiện nay, cá nhân tôi cũng đã sưu tầm được 24 văn bản về hệ 
thống lễ Raja của thầy Maduen (đánh mã số kí hiệu từ VMST. 1— 
VMST. 24) với tổng số l1)Ô trang? và gân đây cuốn sách /2z»8 mục 


L Tầng cục thống kê Việt Nam năm L9, Hoặc xem Sakava, tễ hội của người 
Chăm, Sảd, tr. 9. Sẽ liệu cụ thẻ, vxín xem cuốn Những ngày hội Văn hóa Chăm tại 
Hà Môi Z0, Trung tầm Triển lãm Văn hóa Nghệ thuật Việt Nam xuất bản. 

Đáy là một vài danh mực văn bản Chăm ghi chép về những bài rụng ca các 
vị thần trong lễ Raja (adaoh vang dal2m Ra) mà thầy Maduen cèn [ưu giữ ở vùng 
Chăm hiện nay như sau: 

- Maduen Hiếu, 60 tuổi, thôn Vĩnh Thuận, xã Phước Dân, huyện Ninh Phước, 
tính Nữnh Thuận (Tư liệu Văn Món sưu tằm mang kí hiệu VMST, 2), 


381 


Thư tịcA Chăm ở Việt Nam của Tà. Thành Phần mới công bố cũng 
cho biết nhiều bài hát lễ của thầy Maduen trong lễ Raja là được lưu 
giữ bằng vần bản. Đây là bằng chứng, nói lên rằng các bài tụng ca 
của thầy Maduen được lưu giữ bằng văn bản, chứ không phải truyền 
miệng rrong đân gian như tác giả viết. 

Một điều đáng lưu ý ở đây, bản dịch 15 bài tụng ca của Maduen mà 
tác giá đăng trong sách tễ hói Rứựa Nugar của người Chăm của tác giả 
(từ tr. 222 đến tr. 269) rất giếng bản dịch viết tay mà tác giả người 
Chăm Trượng Tốn đã thực hiện với tựa đề là: hứng lời hất lễ mời các 
vị thân của thầy ÀdUuôn trong l RÙa Mar hoặc Ríu iarậy, Trung 
tâm Nghiên cứu Văn hóa Chăm Nĩnh “Thuận, 1998. 

Cả hai tư liệu của Ngô Văn Doanh và Trượng Tốn, nếu so sánh 
bản thảo thì rất giống nhau về nguồn gốc, cụ thể là lời văn trong 
văn bản chữ Chăm gốc (a# bar rhrañ), chỉ khác nhau cách phiên âm 
Latinh và một vài lời dịch tiếng Việt. Chúng ta hãy so sánh cụ thể 
hai tư liệu này. 

Tư liệu bài tụng ca của tác giả người Chăm Trượng Tốn mở đầu 
là bài 1 — Po Tang (tr. l viết như sau: 


Cìlầu cuh pahôr Vvăk 1a kibng khôi đà à, vang Tang hò Tang, 
PĐôk chấp da à ĐÔ mại, 1a rao takani dh tai dđanokÈ (tr. Ì) 


— Maduen Haluk, 68 tuổi, thôn Vĩnh Thuận — Ninh Thuận (VMST. 4). 

— Maduen Đàng Rát, 7Ó tuổi, thön Vĩnh Thuận — Ninh Thuận (VMST, b), 

— Maduen Sầm Tính. 5% tuổi, thán Rỉnh Nghĩa, xã Phương IHải, huyện Ninh 
Hải, tỉnh Ninh Thuận (VMST. 16). 

— Xem các văn bản vẻ các bài hất lễ Rija (ađaoh yang đahhm a7) của EFEÔ 
tại Kuala Lumpur như sau: CAM 244, CÁM ( 245, CÁM 24a, CAM24áb, CAM247, 
CAM24Ra, CAM248b, CAMi248-, CAM246d 

— Xem Inrasara, V4n bạc Chăm, Tập 1L Sảdđ, tr. 263—329. 

- Xem bản dịch và sưu tâm (bản viết tay), Mang lời bất mời các tỉ thần của 
thầy Àfaduôn rrong là la Mưwar hoặc Nửa !larậy vủa Trượng Tiến, tử liệu của 
rung tâm Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận, Phần Rang, 1998. 

! Thành Phần, Đan) mục thư tích Chăm ở Việt Nam, Sảả. 
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tời dịch: 


Đốt trẦm xông nước, thỉnh mời vị thần Po Tang 
Cất tiếng thỉnh mời Ngài đến, nước rửa chân rồi dừng 


tại bàn tổ để chứng giám. 


Tu liệu bài tựng ca của tấc giả Ngô Văn Doanh cũng bắt đầu 
mở đâu bài rụng ca của mình bằng bài Po Tang, bài 1 (tr. 222-223) 


viết như sau: 


Kahkàt' cu pahól và ya 
Kiong khôi taà, yang tang Po Tang 
Đỷ chặp taÀ ĐÔ 1may, 


Yn raw takAy, tUh tỉ tanƠ (tr. 222) 
tời dịch: 
Đốt trầm xông nước, thỉnh tười vị thần Po Tang 


Thỉnh mời Ngài đến rửa chân, chứng giám tại miếu (tr. 223) 


Bài cuối cùng của tư liệu Trượng Tốn là bài 15, Patra Thô Lê l-a 
(tr. 23—24) viết như sau: 


Ahar anưk bôi bà triăh, kaing khi hmãh mutduồn khôi đà À, 
Kanư nô liêng pathruk pathrăp, âu karnur ka/ăp abih 
dđrây pó jàmừờm (tr. 2$) 


tôi dịch: 
Lễ vật bà con mang cúng, thầy Kaing đâng hiến, 
thầy Maduen thỉnh mời. 


Xin ngài hãy chấp nhận lễ vật dâng và xin 


bạn phước lành chơ toàn thể dân làng (tr. 24). 


Bài tụng ca cuối cùng cúa Ngô Văn Doanh cũng là bài 15, Pavra 


Thô Lê La (tr. 288—289) viết như sau: 
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Ahar yanmum pôÏ pa byăh 

Karing khôy lhimăh, muưon khôy taa. 

Kanư pô liêng pả thrấp 

Litow hamwư kacăp apih trey pô tamum. (tr. 265) 


tời dịch: 


Vật lễ bà con mang đến, ông bóng dâng, thầy vỗ mời 
Xin mời ngài đìng no nề, ban phước lành cho dân (tr. 288-289). 


Chỉ cần so sánh giữa hai đoạn tư liệu trên, chúng ta thấy về cơ 
bản, cư liệu của hai tác giả giống nhau và chắc chắn ra đời từ một 
văn bản chữ Chăm gốc (a*khar thrañ). Tư liệu của tác giả Ngô Văn 
Doanh chỉ khác tác giả Trượng Tốn về cách phiên âm Latinh và lời 
địch bằng tiếng Việt. Bản phiên âm chữ Chăm của Trượng Tðốn là 
đựa vào bản phiên âm của G. Moussay và lời dịch tiếng Việt rất 
chuẩn và trung thành với văn bản về mặt khoa học. Còn tư liệu của 
Ngô Văn Doanh phiên âm tùy tiện và sai cả ngữ nghĩa tiếng Chăm 
và tiếng Việt. Bản dịch của Ngô Văn Doanh là một bẩn sáng tác 
thơ tiếng Việt, chứ không phải bản dịch văn bản Chăm. 

Có một điều khác đáng nói ở đây, trong toàn bộ bài tụng ca của 
thầy Maduen, bài hát mời vị thần Patra Thô Lê La không phải là 
bài hát phổ biến của thầy Maduen mà bài này chỉ được hát ở một 
số lễ Raja Harei đối với tộc họ đặc biệt nào có thờ vị thần này. Do 
vậy hầu hết công trình sưu tầm về các bài tụng ca của thầy Maduen 
như các tác giả A. Cabaton, [nrasara và Sakaya' đều kháng liệt kê lời 
hát mời vị thân Patra Thô Lê La vào bài tụng ca của thầy Maduen. 
Nhưng ngược lại bài tụng ca này chỉ xuất hiện ở hai công trình của 
Trượng Tốn và Ngô Văn Doanh. Đây là trường hợp trùng lặp ngẫu 


nhiên hay đo sao chép lẫn nhau, 


—— Á, Cabaton, Mouwelee Recherches sur Fes Chams Vol. II, EFEO, Paris, 1901 
tr. 98—l21; lnrasara, V3ðn học Chăm, Sảd, tr 263-329, Sakava, Lễ hội của người 
Chăm, Sảở, tr. )51—340. 
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Như vậy, qua phâm tích vä chứng mỉinh trên, chúng ta thấy rõ ràng 
tác giả không biết tiếng Chăm, không đọc được văn bản Chăm. Tuy 
nhiên, những bài thánh ca Chăm trong sách cúa rác giả lại trùng hợp 
với tư liệu viết tay của người Chăm Tượng Tốến hiện đang còn lưu 
giữ ở Trung tâm Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận. Từ đây, 
độc giả sẽ đặt câu hỏi lố bài rụng ca của người Chăm mà tác giả đăng 
trong cuốn sách Lễ hội Ra Muar của người Chăn: là những văn bản 
tác giả tự sưu tầm dịch thuật từ bản gốc chữ Chăm (akäar thraih) hay 
là chép lại từ văn bản, địch thuật của người khác. Vấn để này, trong 
bài “Trao đổi về cuốn Lễ hội Rija Nưgar của người Chăm của Ngô 
Văn Doanh”, Inrasara đã đặt ra câu hỏi với tác giả rằng: “Cuối cùng 
chúng tôi khá thắc nc về các nguồn gốc các bài tụng ca mà Mỏ 
Văn banh sưu tập. Anh lấy các tư hệu này ở đâu? Af cung cấp? VỊ 


nào đã giúp anh dịch chúng Mộ 


. Những câu hỏi trên, gần lÕ năm qua, 
tác giả vẫn chưa trả lời rõ ràng cho Ínrasara, cho cộng đồng người 


Chăm và cho cả giới nghiên cứu Champa. 


Tự sáng tác một số vấn đề 


Đọc qua nội đụng sách của tác giả, độc giả còtt phát hiện mộc số 


từ Chăn mà tác giả tự sáng tác theo cách suy nghĩ của mình. 


Tác giả viết rằng: “tẩy uế” tiếng Chăm là aw pãá hay 
“tống trừ” tiếng Chăm là 2amãh (tr. ló5). 


Người Chăm không biết £haw pãh hay hamănh là gì và hai tì này 
cũng không có trong tự điển G. Moussay mà tác giả thường giới 


' Tnrasara, “Trao đổi về cuốn Lễ hội Rija Nượar của người Chăm của Ngô Văn 


Doanh” trong tạp chí Văn hóa Đán gian, Số 2, 1998, tr. 88—92 và trong Văn hóa — 
X4 hái Chăm (Nghiên cứu và đối thoai), Nxb Văn học, 2ÔÓ3, tr. 66—/4, 


? Tnrasara, “Trao đổi về cuốn Lễ hội Rija Nưgar của người Chăm của Ngô Văn 


Doanh”, Sđả, tr. 72. 
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thiệu hay trong tất cả 5 cuến từ điển Chăm đang có hiện nay. Nếu 
hai từ mà tác giả viết sai nghĩa thì không có vấn để gì, nhưng một 
điều quan trọng ở đây là tác giã dùng hai từ không chuẩn hoặc 
không có thật này để lí giải hàng loạt những hiện tượng văn hóa, 
tín ngưỡng của người Chăm trong lễ Raja Nagar (tr. 165). Đảy là một 
điều không nên có rrong nghiên cứu khoa học. 


Tác giả còn cho rằng: 
“vừh cho Salh än ông thầy bóng vừa căn đặn chúng”(t. 1?0). 


Như tác giả đã viết, ông thầy Bóng (Ka-ing) trong lễ “Rija Nugar 
chỉ có phận múa và lên đồng” (rr. 46-47). Vì vậy thầy Bóng không 
bao giờ đọc kính cho .S24 như tác giả viết. Việc đọc kính lễ cho 
Sa”/ chỉ là thầy Maduen (thầy vỗ trống Baranang) chứ không phải 
là Ka-ing (thầy Bóng) như tác giả viết. Tác giả hãy kiểm chứng lại 
việc này qua hình ảnh “thả các hình nhân (S2/j) trôi sông” mà 
chính tác giả đã chụp, đãng trong cuốn sách ¿ễ hái chuyển mùa của 
người (Chăm của tác giả” Nếu vấn đề này mà chúng tôi xác định là 
đúng thì những lời bình luận về nội dung đoạn kinh nói về S24 
mà các giả viết gần một chương ((. [70—184) trở thành vô nghĩa. 


Tác giả còn viết: 


“Pð Kamantri (thần ghi chép) cúng 2 mâm 8 bím, Fó 
Kiong Grrar — 2 mầm 7 lớp” (tr. 211). 


Người Chăm không cố vị thần nào mang tên là Pä Kamanitri 


(thần ghi chép) mà chỉ có Po Ganuer Mantrí (thần Siva), tíc là thần 


"—— E. Aymonier e(c Á, Cabaton, Zf@o@nnarc Chăm — Francais Sảd; G. Moussay 


(Chủ biên), /2czonatre Cam — Vietnamien - #rancars Sảd; Bùi Khánh Thế, Từ điến 
Chðm — Việt Sảd; Bùi Khánh Thế (Chủ biên), Từ điển Việt - Cðö4m, Nvh KIIXH, 
1094; [trasara — Phan Xuân Thành, 7ở điển Việt — Chăm, Nxb Giáo dục, 2004. 

` Ngõ Văn Doanh, Z¿ hộ/ ¿huyển mùa của người Chăm, Sdd, trị 87, Sakaya, 
lễ hộ! của người Chăm, Sảd, tr. 90~—91. 
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ngự trị trên tấm lá nhĩ năm ngay trên cửa chính của tháp Po Klaong 
Garai và Po Romé ở Ninh Thuận và một số tháp khác. 

Trong đồ vật dâng cúng của người Chăm cũng không có mâm 
cúng nào có tên “mâm cúng 8 lớp và mâm cúng 7 lớp” như tác giả 
viết mà chỉ có mâm cúng mang tên sau đây: $2/do 7TaÈka! Glaong 
(nâm gỗ có đế cao); %2/2ø bzer (nâm không có đế), 7hong (mâm gỗ 
tròn có đế cao) Khay ah (khay trầu) Hoặc người Chăm còn gọi 
mâm lễ cúng theo tên các vị thần như sau: Mâm cúng cho Po Ginuer 


Mantri, mâm cúng cho Po Ina Nagar, mâm cúng cho Po Klaong Garal.).. 


Tác giả viết: 


“Khi cần giết thịt người Hồi giáo còn phải đọc câu kinh 
(.) lầm thực phẩm ° (tr. 216). 


Câu này tác giả trích dẫn từ hài viết của người khác có đánh chú 
thích số 7 để giới thiệu nguồn tư liệu. Thế nhưng chúng tôi tìm chú 
thích số 7 này ở tr. 34l (phần chú thích chương VI] của sách tác giả) 
nhưng không thấy chú chích này ở đâu! 


Tác giả viết: 


“LÃ Rfca lsic} (nhiều người còn gọi là l hội Chà V3) khá 
tiêu biểu của người Chăm Bàilamôn và Chăm Bàn/” (tr. 4Ì). 


Trong hệ thống lễ hội Chăm, không có lễ nào gọi là lễ Chà Và mà 
chỉ có lễ Raja/Rija. Hệ thống lễ Raja chỉ có 4 lễ sau: “Raja Nagar, Raja 
Harei, Raja Dayep, Raja Praong, không có nghi lễ nào gọi là lầ Chà Và cả”. 


ÔÔ ] Poawelier, 22 waiuamc du Champa Rarherches sur Íeš cuÍte et 
Íñ1conographie, Paris (Public. EFEO LIV), IĐá7. 

? Tàm ý, trong lễ Raja Praong, tùy theo lời khấn vái của gia chủ mà họ thực 
hiện những nểu lễ như sau: Lẻ #bÄ Rzjø (lễ tôn chức vũ sư), lễ Na/a /3⁄4 Aen (lễ 
mừng chức vũ sư), #a/z /2(ruñ (lš kết thúc) và #42/a 75ñre (lÊ trà nợ lời khấn cho thần 
linh). Tác giã không nên lắn lên những tiểu tiết lễ nhỏ này của Raja Praong vi các 
lẽ Raja khác như Ña/a Magar, Raja Hareí hoặc Hứa [Ð¬yep Xem “Hà thống lề Raja" 
trong sách JÁ hội của người Chăm của Sakaya, Sđỏ, tt. 76—ll? sẽ rõ vấn để này. 
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Vì vậy, danh từ Chà Và không thể gọi là lễ nghỉ phổ biến ở người 
Chăm được. Chà Và là danh từ gốc của người Việt (Kinh) đọc 
chệnh từ chữ Jawa để chỉ các nước Mã Lai - Đa Đảo. Cụm từ “lễ 
Chà Và” xuất hiện ớ người Chăm do một số nhà nghiên cứu, biên 
đạo của người Việt (Kinh) tự dịch từ tên gọi của một lễ Raja/Riia 
Praong và cả những điệu múa của lễ nghi lễ này cũng dược địch 
luôn là “/2/@u múa Cha Và hay điệu múa Chàm Rồng". Vì vậy khi 
nghiên cứu, đặc biệt là các thuật ngữ, danh từ riêng, tác giả nên đi 
truy tìm ngữ nghĩa gốc của nó mà không nên dựa vào những lời 
địch mơ hỏ, rhiếu căn cứ. 


Tác giả viết: 


“Wĩnh Thuận hay còn gọi là Bầu Trúc, còn theo tiếng 
Chăm thì lÀ Tanaw Panrang (đọc là danaw' narấn) là một 
làng Chăm cố, nằm trong khu vực đồng bằng Phước An, 
nơi mà theo các truyền thuyêt là kính đô PaÍ Cong của 


vương quốc Chăm pa ” (tr. 7? và 129). 


Lại một lần tữa, tác giả đã viết sai và gọi sai tên làng Chăm Bầu 
Trúc. Vì làng Bầu Trúc này có tên gốc là v4 —q# Mamu CraoÈ (tên 
Việt là Vĩnh Thuận), chứ khâng phải là “đanaw parán"”. Làng này, 
trước 1966 tọa lạc cách làng mới hiện nay khoảng 2 km về phía Tây 
Bắc. Vào trận lụt lớn năm 1964 (nărn Thìn), làng này đời đến định 
cư cạnh một hồ nước gọi là 2anaw Đ2nrang, người Việt (Kinh) gọi là 
Bầu Trúc thuộc quận An Phước (chứ không phải Phước An như tác 
giả viết). Làng này, mặc dù có sự biến đối theo lịch sử và thể chế 
chính trị với nhiều tên gọi bằng tiếng Việt khác nhau như Vĩnh 
Thuận, Bầu Trúc, nay lại thuộc Khu Phố 7, thị trấn Phước Dân, 
huyện Ninh Phước, tỉnh Ninh Thuận. Mặc đù vậy, đến nay người 


dân Chăm ở đây và cả chúng tôi (người viết bài này đang sinh sống 


' Phan Huy Lê, Phan Huy Chú - Hải Trình Chí Lược “Ñécit sommaire đun 
voVage en mer” Paris (IÑ11), Cahier d' Archinel, 25, 1994. 
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tại làng này) vẫn tự gọi làng mình là làng Z#Z2m„w (}Yzo#, chứ không 
phải là làng “ 7anaw Đanrang” như tác giả viết ở trên. 

Theo luật khoa học, khi đề cập đến địa đanh thì chúng ta nên 
dùng địa danh gốc và tên tự gọi của dân tộc đó, tránh nên đùng 
tên dịch tiếng Việt làm gốc trong công trình nghiên cứu, trừ các 
văn bản hành chính nhà nước. Bởi vì tên gốc của làng luôn tổn 
tại trong lịch sử và chỉ có tên dịch là biến đổi theo thời gian và 
thê chế chính trị. Chẳng hạn làng Bầu Trúc, khi người Chăm nói 
với nhau thì họ luôn nói: Tôi là người của làng 2m Craok 
(Dahiak palei Hamu CTrao#) chú khöng ai nói: 7ô/? là người của 
làng Bầu Trúc để tôi lại địch từ làng Bầu Trúc từ tiếng Việt sang 
tiếng Chăm thành /22naw Đanrang và nói 7ói là người của làng 
Janaw Panranz Đây là việc làm ngược. 

Nếu áp dụng kiểu dịch này của tác giả thì hiện nay toàn bộ làng 
Chăm ở Ninh Thuận phải đổi tên làng hết. Chẳng hạn, làng của 
tiến sĩ Thành Phần có tên gọi theo tiếng Chăm là 25jzp tên tiếng 
Việt gọi là Phước Nhơn. Nhưng khi nghiên cứu tác giả không viết 
tên truyền thống gốc Chăm là Øz5/zp mà lại dùng tên tiếng Việc là 
Phước Nhơn rồi dịch sang tiếng Chăm là JĐhar PÖhue( và gán cho 
làng của tiến sĩ Thành Phần là azr Ðáue/ Đó là một điều không 
thể chấp nhận được. 

Một lẫn nữa, chúng rồi xin nhắc lại, tên làng Z#27nu Crazo# là tên 
một làng Chăm truyền thống có một quá trình lịch sứ lâu đời gắn 
lên với lịch sử Champa. Chính làng này là quê hương của Po 
Klaong Chan, một nhân vật lích sứ và là một vị thần có liên quan 
đến thân thế, sự nghiệp của vua Po Klaong Garai mà hiện nay di 
tích Po Klaong Chan vẫn còn thờ phượng. Làng /22nu Craok còn là 
một làng gốm ~ một làng nghề nổi tiếng còn sót lại trong đi sẵn 


văn hóa Champa ở Việt Nam. Thành vậy, tên làng này (2/#zmu 


' Văn Món, Nghề gốin cổ truyền của người Chăm Bầu Trức, Sảủ, tr. 1—12. 


? Văn Món, Xghầ gốm cổ truyền của người Chăm Bầu Trúc, Sách vừa dẫn, 200L 
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Crao#) có thể được gọi hoặc dùng tên gọi khác nhau bằng tiếng 
Việc như Bầu Trúc, Vĩnh Thuận hoặc Khu Phố ?.. Nhưng không ai 
có quyền thay đổi tên làng gếc /Ö#2mu (7aok thành một tên gọi 
khác như JØznaw Panrang chẳng hạn. 

Điểm cần lưu ý ở đây, các địa danh lịch sử, đặc biệt tên làng 
(palei), Buôn, Phưm, Sốc xin rác giả đừng dịch và suy đoán mà hãy 
tôn trọng để viết đúng tên gọi mà chính dân làng ấy từng gọi. Vì 
mỗi địa danh, tên đất, tên làng đều gắn với cội nguội và tâm hồn 
của môi con người. Bài học đất giá cho một số thôn xóm của người 
đân tộc thiểu số ở Việt Nam, cụ thể là người Raglaí ở Ninh Thuận 
đã mất đi địa danh gốc làng xóm của họ mà đã được thay bằng tên 
Thôn 1, Thôn 2, Thôn 3... Điều này rất khó khăn cho việc nghiên 
cứu lịch sử và văn hóa làng cũng như dân tộc trong tương lai mà tác 
giả nên lưu ý. Vấn đề này, chúng tôi đã trình bày cụ thể trong bài 
"Vấn đề tên dân tộc, tên họ và địa danh của các tộc người thiểu số 


ở Việt Nam hiện nay” ở phần đầu của cuốn sách này. 


Cuốn sách Lễ hội Rứa Mgar của người Chăm của Ngô Văn 
Doanh có nhiều lỗi sai sót nhưng nổi bật nhất là 3 vấn để nà độc 
giả cân chú ý: 

L Vấn để trước tiền, cách nghiên cứu không khoa học như: viết 
sai chữ Chăm, không tra cứu và kiểm chứng tư liệu trước khi viết và 
công bố. Hơn nữa tác giả còn tự sáng tác, phống đoán tư liệu và có 
nhiều ý kiến suy luận chủ quan, thiếu căn cứ thay vì đặt vấn để và 
đặt câu hồi những gì chưa đú bằng chứng tư liệu và cơ sở khoa học. 

2. Vấn đề thứ hai, tác giả không biết tiếng Chăm nhưng đã dịch 
và phân tích văn bản Chăm. Ở đây, giả sử chúng tôi, một nhà nghiền 
cứu lịch sử, thư tịch cổ Việt Nam nhưng không đọc và viết được tiếng 
Việt hoặc Hán — Nôm mà đi dịch và phân tích văn bản Hân — Nôm 
và sửa lại tiếng Việt thì có ai chấp nhận không! Đối với văn hóa 
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Chăm, điều này càng quan trọng hơn nữa, vì văn hóa Chăm là văn 
hóa tồn tại trên bía kí văn bản viết là clính, chứ không phải văn 
hóa truyền miệng trong dân gian như một số đân tộc không có chữ 
viết. Băng chứng, hầu hết những tên của lễ hội, điễn tiến nghị lễ, đồ 
vật dâng củng, đặc biệt là những bài thánh ca và lời cầu cúng trong 
lễ Raja Nagar đều được người Chăm đọc, hát bằng tiếng Chăm và 
máng từ liệu này được họ ghì chép và lưu giữ bằng văn bản. Nếu 
không đọc được văn bản Chăm mà tác giả cứ dựa vào người dịch và 
người phỏng vấn thì có hại cho tác giả nhiều hơn là có lợi về mặt 
khoa học. Cho đù người phỏng vấn và người dịch là trí thức Chăm đi 
nữa nhưng một khi họ kể chuyện mà không đựa vào một bằng chứng 
tư liệu hay văn bản nào cụ thể nào thì mọi lời kể của họ chỉ là lời 
nói chủ quan, mơ hồ, vô căn cứ và những tư liệu đó sẽ không có giá 
trị khoa học. Chính vì tấc giả không đọc được văn bấn Chăm cho 
nên tác giả phải tỉa hoàn toàn vào người phỏng vấn và người dịch 
thuật, rừ đó tác giả mất ổi tính độc lập và tự chủ trong nghiên cứu. 
Chính điểm này đã dẫn tác giả đi từ sai lầm này đến sai lầm khác. 

3. Vấn đề thứ ba đáng chú ý, tác giả nghiên cứu về Íễ Raja/Rija 
— một đối tượng có ít nhiều liền quan đến văn hóa và tín ngưỡng 
Mã lai nhưng tác giả chưa tiếp cận được một số vấn để cơ bản về 
lịch sử và văn hóa Chăm trong môi quan hệ giữa Champa và thế 
giới Mã Lai — Đa Đảo. Lý thuyết của tác giả là đi tìm lịch sử, văn 
hóa Chăm ảnh hưởng văn hóa Ấn Độ nhiều hơn là Mã Lai mà tác 
giả quần» đi rằng sau thế kỷ XV, đặc biệt từ thế kỷ XVII-XIX, 
Champa chỉ cồn lưu giữ lại một ít tần dư của Ấn Độ giáo và bất đầu 
tiếp thu mạnh mẽ văn hóa Mã Lai - Hồi giáo, đặc. biệt vùng 
Panduranga, phía Nam Champa (Ninh — Bình Thuận ngày nay) bị 
Mã Lai hóa trên tất cả bình diện như lịch sử, văn hóa, tôn giáo, 
trong đó có lễ hội mà lễ Raía Praong là bằng chứng. 

Toàn bộ những vấn đề hạn chế nẽu trên đã làm cho sách Lễ hô; 
Sửa Nượar của người Chăm của Ngô Văn Doanh giảm ởổi giá trị 


khoa học của một công trình nghiên cứu. 
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Lã hội chuyển mùa của người Chăm 


Cuốn sách Lễ hội chuyển mùa của người Chăm của PGS. Ngô 
Văn Doanh do Nhà xuất bản Trẻ ấn hành tại Thành phổ Hỗ Chí 
Minh, năm 2006 bao gồm 225 trang (kể cả lời nói đầu và phần phụ 
lục), 5 phân, 14 chương và 55 hình ảnh (8 ảnh màu và 37 ẳnh trắng 
đen). Chủ để nói về lễ hội Chăm, cụ thể là tác giả đi sâu phân tích 
những thành tố của các lẽ (lễ Rija Nưgar, lễ Po Nai, lễ Po Sah Inư, 
lề Yuơr Yang, v.v..) như di tích đền tháp, vũ điệu đạp lửa, bài tụng 
ca và đỗ vật dâng cúng. Qua đó tác giả kết luận, những lễ đầu năm 
của người Chăm là lễ hội mang tính chất chuyển mùa. Đây là một 
cuốn sách in đẹp, nhiều ảnh màu, chữ ín to, rõ ràng và dễ đọc. 

Tuy nhiền, cuốn sách này không có bể sung nào mới về văn hóa 
Chăm mà chỉ là cuốn sách tập hợp một số chủ đề từ sách ỨÃ ®j2 ÀMhgar 
của n„ười Chăm của chính tác giã xuất bản năm I998 mà chúng tôi vừa 
trình bày trên. Sau đó, cũng từ những chủ đề, chương, phần trong sách 
Lê Rữa Nuưgar của người Chăm này, tác già đã trích ra từng phần để 
đăng lại rãi rác trền tạp chí Đóng Nam Á từ năm 1999 đến 2002?. Và 
đết năm 26, tác giả lại một lần nữa tập hợp những bài viết trên và 


có bổ sung thèm một vài lễ hội mới để in thành cuốn sách này. 


" Ngô Văn Doanh, Lễ R2 Nagar của người Chăm, Sảd. 

*- Ngô Văn Doanh, “Rija Nugar — Lễ hội chuyển mùa của người Chăm”, trong 
Tạp chí ĐNÁ, Số 4, 1998, tr. 49—5%, “Vú điệu đạp lửa trong lễ hội Raja Nugar của 
người Chăm”, S% 5, 1996, tr. 40_5%6; “LẢ múa tống ôn trong Lê Rija Nuưgar của người 
Chăm", Số 3, 2000, tr. l—6ó6; ”"Toh MunÖn rrong Lễ hội Rija NUgaạr của người Chăm”, 
55 4, 2000, tr. 60-66; “Đồ cúng trong lễ Raija Nưgar người Chăm — Những lớp văn 
hóa", Số 3, 200I, tr. 76-8Œ "Thần Sóng Po Riya: Từ kinh Coran đến thần điện của 
người Chăm”, Số 4, 201, tr. 55—%; “Thần điện đầu năm của lê hại Rija Nưgar của 
người Chăm”, Số ], 2001, tr. 72—78; “Để có điệu múa thiêng trong lễ hội Rija Nưgar”, 
Số 2, 2002, tí. ó4—70; “Palao RijaSah với LÃ hội Rija Nưgar của người Chăm”, Số 3, 
2002, tr. 9-65; “Và cần gọi Rija và hệ thống lễ hội Rija Chăm”, Số 4, 2002, tr. 81—88; 
và “Huyền Thoại Đạt hẳng thủy trong lễ thánh kinh của người Chăm”, Số ó6, 2002, 
tr. 5#‡— v.9.. 
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Mặc dù, những vấn đẻ về lế hội Chăm, cụ thể là “Rija Nưgar” 
được chính tác giả viết đi viết lại rất nhiều lần và đăng tải trong 
chời gian hơn 8 năm (1998—2006) nhưng sách Lễ hội chuyển mùa của 
người Chăm của PGS. Ngõ Văn Doanh ín lần này không có gì mới 
mà lại vấp phải 3 vấn đề đáng chú ý như sau: sách viết saì tiếng 
Chăm, nhận diện sai lệnh về lễ hội Chăm và ví phạm bản quyền 
tác phẩm người khác. 


Viết sai tiếng Chăm 


Cũng như sách Lã hội NÑựa XMugar cỦa người Chăm, sách này tác 
giả cũng viết sai nhiều từ và thuật ngữ chuyên môn về tiếng Chăm. 


— Trong lời mở đầu, tác giả viết: 


“Chúng tôi xin dùng chữ và nghĩa của hai từ của người 
Chăm “Bơi Kakauk“” chỉ khoảng thời gian chuyển mùa để 


3m tên gọi của cuốïi sách của mình” (tr. 9). 


Mặc dù cụm từ Bơi Xa¿auÈ rất quan trọng, là đối tượng nghiên 
cứu chính, là tên chứ để cuốn sách của tác giả như đã trình bầy ở 
trên nhưng rất tiếc rằng cụm từ này tấc giả viết sai, thành vậy, 
chúng tôi không hiểu cụm từ đó có nghĩa là gì! Hơn nữa, trong hệ 
thống lễ hội Chăm từ xưa đến nay, đặc biệt, trong 75 lễ tục (lễ hội) 
đã thống kê trong sách Lễ hội cửa người Chăm không có một loại 
lễ nào gọi “Lễ hội chuyển mùa” (Bơi Kakauk) như tác giả viết. 

Tác giả viết sai và viết tùy tiện, không thống nhất với nhau những 
danh từ riêng, địa danh, tên đất và tên người của người Chăm, 

- — Xfuduơn (thầy vỗ trống Baranang), tác giả viết Ä#uồn (tr. 5l) 


Xem Sakava, Lễ hớ? của Người Chăm, Sảd, 2003, tr. 247—25L 
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nhưng cũng có khi viết À##ổn, mutôn và À#⁄zn (t. 54, 6O, 
165, 167). 

ŒCt/ (hoàng tử), tác giả viết là (ey nhưng cũng có khi giết Cé 
hoặc 2y (tr. 55, 56). 

KaT—ng (thầy bóng), tác giả viết Ông K2/ng nhưng có khi viết 
Ông /nợ hoặc Ông 7n? (tr. 55 và 56) 

› Êzya¿ nhưng tác giả viết Đụ /#â (tr. 59) 

Đ› Tang hauk hưng tác giả viết o 7ðng Án (tr. 59) 

tị Romé (Ramte) nhưng tác giá viết là Po Pame (tr. 63). 

Cef Tarhun, tác giả viết Cey 7arhun nhưng có khi ông viết 
Cépt Tathủn (tt. 56 và 67). 

Tên hoàng tử người Raplai có khi tác giả viết Ä2y Kmmao 
nhưng có khi cũng viết K2znau (tr. 93, 95), 

Po Acar (tu sĩ Chăm Bini ảnh hưởng Hồi giáo), tác giả viết 
thây Cñan nhưng có khi cũng viết thầy .4chan (tr. 139—143). 
Làng Vĩnh Thuận hay Bầu Trúc có tèn Chăm là z7 jamu 
Craok (Crauk) nhưng tác giả viết Đzay Hamu CTrơ và có khi 
cũng viết là Pa/ay 7Tanaw: Pzrang ()). 

aki Bơi Riya /Raya (lầng Bỉnh Nghĩa) nhưng tác giả viết 3 
ĐPwa (tt. 59). 

Biilan bhang (mùa khô), tác giả viết pã/ pinh piang (tr. 39). 
Cụm từ “mya chưng Po” (tư. 54) Thú thật, chúng tới không 
hiểu từ này. 

Kabaw mư—7È (lễ chém trâu), rắc giả viết kapao /nuy (tr. 66) 
Thauk tapung (gìã bột), tác giả viết row*~tapung (tt. 73). 

TTauk suan (gieo hồn), tác giả viết rrẩ swan (tr. 74) 

tang pao (đánh trống tiền đưa), tác giả viết (0Í pajao (tr. 84). 
Mưnosak (chúng sinh), tác giả viết mưnô — sš (tr. I4Ô). 

À#ưuuÈ (con gà), tác giả viết là mưnu và cũng có khi viết là 
pn<éxưn/ (tr, 195) 
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-  Adđauh Mfudươn (bài hát của À#ưiướn) nhưng tác giả viết là 
“toh mưtôn"” và tác giả còn giải thích thêm: “ob mưưðp” (đục 
là “đanh”, nghĩa là hát)” (trlR3). Từ “hát”, người Chăm đọc 
cũng như viết phải là “adaoj” (adauh) chứ không phải là từ 
“danh” như tác giả đã viết. Chúng ta thấy, tác giả càng viết 
và càng giải thích chì càng sinh ra nhiều chỗ sai, v.v... 

Qua những lỗi sai đã nêu trên, cho phép ta nhận định rằng, tắc 
giả không biết chữ Chăm. Nếu tác giả chỉ viết sai những từ cơ bản 
hoặc sai vài lôi thì chúng ta có thể sửa được. Đằng này tác giả viết 
sai khá nhiều thuật ngữ chuyên môn, đanh từ riêng, tên đất, tên 
người — những đối tượng nghiên cứu chính trong sách của tác giả 
trong suốt 225 trang. 

Trong sách này, ưu thế nổi bật của tác giả là đầu tư nhiều thời 
gian điển đã ở vùng Chăm và chọn được đề tài nghiên cứu về lễ 
hội — một đề tài rất hấp dẫn và cũng là đề tài khó nhất trong hàng 
loạt những đề tài nghiên cứu về văn hóa Chăm. Tuy nhiên, đo tính 
chất đặc thù của việc nghiên cứu văn hóa Chăm cũng như lễ hội 
Chăm đòi hồi người nghiên cứu phải biết đọc và viết thông thạo 
tiếng Chăm. Vì văn hóa Chăm là văn hóa tổn rại trên bia kí, văn 
bản viết là chính, chứ khêng phải văn hóa truyền miệng trong dân 
gian như một sế dân tộc không có chữ viết. Bằng chứng, hầu hết 
những tên của lễ hội, diễn tiến nghi lễ, để vật dâng cúng, đặc biệt 
là những bài thánh ca và lời cầu cúng đều được người Chăm đọc, 
hát bằng tiếng Chăm và mắng tư liệu này được họ ghi chép lưu giữ 
bằng văn bản. Trong cuốn sách, tác giả đã cố gắng thể hiện đây đủ 
thao tác nghiên cứu của mình, có nghĩa là tác giả ít nhiều có tiếp 
cận với văn bản lễ hội Chăm và ghi chép những tên lễ hội, đồ vật 
đâng cúng đều bằng tiếng Chăm. Thế nhưng do cách làm việc chủ 
quan, thiếu khoa học, đặc biệt là sự hạn chế về tiếng Chăm nền khi 
qhỉ ghép những tử liền quan đến tiếng Chăm thì phạm phải các lỗi 


đã nêu trên. 
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Nhận định sai lệch về mật số vấn đề về lễ hội và văn hóa Chăm 


Cũng như ở cuốn sách Lễ hói Rửa Nượar của người Chăm đã 


trình bày trên, sách này tác giả cũng viết rằng: 
“M#ukah (Mecca) tận xứ Ả Rập ” (t. 128) (sai). 


Địa danh này, chúng tôi đã trình bày ở phần trên. “Muưkah” 
(Makah) là địa danh thường xuất hiện trong văn bản Chăm để chỉ 
Kelantan ở Mã Lai, chứ không phải ở La Mecque — Ả Rập '. 

Lịch pháp (ngày tháng) là một phần quan trọng để hình thành 
nên lễ hội Chăm, Trước khi nghiên cứu về lễ hội, đòi hỏi người 
nghiên cứu phải nắm rõ được chu kì thời gian, ngày tháng năm và 
mùa màng mà người Chăm thường tổ chức lễ hội. Thế nhưng khi 
tìm hiểu phản lịch Chăm, tác giả đã hiểu sai về lịch Chăm. 

Tác giả viết: 


“Và cho đến ngày nay, những người theo Hndu giáo ở Ấn 
Đụ và Đóng Nam Á (người Bah ở Indonesia và người Chăm 
Bailamôn ở Việt Nam) vẫn còn s1 dụng hệ thống lịch sa2ka, đặc 
biệt là trong việc xác định ngày tháng cho công việc làm 


nông lịch và tính toán những ngày lễ tết trong năm ” (tr. š!?). 


Như chúng ta biết, hầu hết các bia kí đã được tìm thấy tại di tích, 
đền tháp Champa cho biết: người Chăm chỉ sở dụng lịch Saka của Ấn 
Độ sớm nhất từ thế kỷ VIII[ với bia của vua Satyavarman (7Ô6 saka= 
784 CN) và cho đến thế kỷ XV sau công nguyên với bía Biên Hòa 
(1343 saka = 1421 CN) là bia ghi niên đại cuốt.cùng cúa lịch Saka trên 


D Lombard, Le (2zrrefour javanale: Esaí dđHerofre GíÍobals Vol Lý Panis, 
EHESS, 1990, 196-197; Amran Kasimin, #Èeljpon and Šocial Change mong the 
mdtgenous People oÍ the Malay Peninsuls, Dewan Bahasa đan Dustaka Kementerian 
Malavsia, Kuala Lumpur, 1991, tr. L75. 


“ Ngô Văn Doanh, Lễ hội chuyển mùa của người Chăm, Sđả, tr. 36. 
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toàn lãnh thổ vương quốc Champa. Kể từ đó đến hôm nay, người 
Chăm không còn sử dụng lịch Saka của Ấn Độ như tác giả viết ở trên. 
Bồi vì sau thế kỳ thứ XV nền văn minh Ấn giáo suy tàn, kể tù đó 
lãnh thổ Champa bí thu hẹp lại ở vùng Panduranga và chính họ đã tự 
tạ cho mình một nền văn mình mới gọi là “nền văn minh 
Panduranga”`. Nền văn minh này là một sự dung hợp giữa văn hóa 
bản địa pha lẫn với tần dư Ấn giáo và cộng thềm với văn hóa Hồi giáo 
đơ người Mã Lai truyền đến. Kể từ đó, đân tộc Chăm thay thế lịch Saka 
thành mật thứ “lịch pháp mới” gọi là Sakawi (= Saka + Jawi}, tức là 
lịch hỗn hợp giữa lịch Saka cúa Ấn Độ và lịch Hijra của Hỏi giáo!. Lịch 
này, có cách tính ngày tháng, năm nhuận, tháng nhuận mùa màng 
khác hẳn lịch Saka của Ấn Độ mà người Chăm đã dùng trên bía kể. 
Do vậy, từ sau thế kỷ XV cho đến ngày nay, trong những tài liệu hành 
chánh của hoàng gia Champa do người Pháp phát hiện viết từ năm 
1702—1BI0° cũng như trong những sinh hoạt hàng ngày như quan, hôn, 
tang, tế, đặc biệt là trong lễ hội thì người Chăm không sử dụng lịch 
Saka Ấn Độ mà chỉ sử dụng lịch Sakawi. Việc hiểu sai về lịch Chăm 
của tác giả đã bị Lý Tùng Hiếu và Đống Lấn phê bình trong cuốn sách 
tử sống và Văn hóa và Xã hội nguời Chăm tp Hỏ Chí Minh. 


°LL Fmot, “Notes đépigraphie..", BEFEO XV (1915, tr. 14; Karl - Heinz Golzio 
(ed), Tnscrin#on öf Camjpa, Sảd, tr. 199. 


2? Po Dharma, “LInsulinde malauwe et le Campa”, trong Ø#FEO 2000, tr. 183— 
192; Po Dharma, Mã? Mai Mang Mfakah, Sảd, tr. [3—39, 


°Po Dharma, “lLInsulinde malatse et le Campa”, Sách vừa đẩn, tr. 8. 


Xem Mohammad llvas, (2/endar in lsiamfc CÏyz3/00n, Dewan Bahasa dan 
Pustaka, Kuala Lumpur, 1999, 


” Xem Thiên Sanh Cănh, “Phường pháp tính lịch Chàm (Sakawi)”, trong .M3/ Sân 
Phan fÊang, Số 3, 1973, tr 1á4—l9; "Phưmg pháp tính lịch Chàm. Lịch thuần âm: Sakaw 
Awar”, Số 4, 1973, tr. 5—8, “Phương pháo rính lịch Chàm (Sakawi)”, Số 5, 1923, tr. 9—15 v.v. 


“- Xem Ïnvenraire đes archives du Panduranga. Fonds đe la Sociếré Asiatique de 
Paris (pièces en caractères chìnois), Travaux du CÌ CPI, Paris, [984. 

° Lý Tùng Hiếu và Đểng Lấn, “Bước đầu rìm hiểu các hệ lịch của Người 
Chăm” trong Đi sống Văn hóa và Xã hội người Chăm típ HCM. Phú Văn Hẳn 
(Chủ biến), Nxh VHDI, 2069, tr. 152—179. 
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Tác giả viết: “vừa cho Salh ăn, ông thầy Hóng vừa căn 
đặn chúng "(tt. 25). 


Thực ra là ông Maduen đặn đò Salih, chứ không phải là ông thầy 
Bóng như tác giả viết. Vấn đề này xem lại hình ảnh cúa lễ “Rija 


' 


Nưgar” mà chính tác giả đăng ở tr. 87. Hình này thầy Maduen, mặc áo 
trắng ngồi trước mâm lễ đang đặn dò Salih, ông thây Bóng (Ka—ing) 


cầm roi mặc áo đó, đứng sau thầy Maduen như một người phụ lễ. 


Tác giả còn viết: “vết về mặt nào đó, ông thầy Đống có 


427 trò gần như thánh .31⁄2 ”(tr. 83). 


Nhưng tiếc rằng, theo luật của Hãi giáo được ghỉ trong kinh 
Koran cũng như trong tín ngưỡng của người Chăm: “Alla là thượng 
đế tối cao”, vì vậy không có ai là người trần hoặc những người 
không phải là tín đồ Hỏi giáo lại có quyền thay thế hoặc “đóng vai 
trò gần như thánh Alla”. Trong tín ngưỡng Chăm, ông Ka-lng, được 
tấc giả gọi “thầy Bóng” là thuộc chức sắc tín ngưỡng dân gian “chỉ 
có phận mứa” không thể thay thế vai trò cho thánh Alla được mà 
chỉ có Po Acar, tu sĩ của người Chăm Hồi giáo Bani (Chăm Awal) là 
người được phép đại diện cho thánh Alla, chứ không phải ông Ka~— 
[ng (thầy Bóng) như tác giả đã viết. Vấn đề này được văn bản 
Chăm viết rất rõ về mối quan hệ giữa các vị tu sĩ Chăm với Po 


Aulaoh (thánh Alla) rrong lễ Raja như sau: 


“ÄAfaduen, acar nan bơng sa hagait, \faduen nan sadah tok 
ka Đo Bar Gana danaok daok pak nagar Mfakah, Pò lulzoh 
patrun maraí mìn, Po Acar nan sadah roÈ Èka Fo Aulhioh, 
Mfuk RJa nan sadah tok hagaf nan lạng ah ttơk sadah rok 
ka anak Po Aulaoh mìn..” 

Tạm địch: Thầy Maduen và Po Acar tượng trưng cho cái 
øì! thầy Maduen là đại diện cho Po Bar Gana có bàn tổ ở 


L VMST. lÔ, 
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xứ Makah do thánh Alla sai xuống. Po Acar là đại diện cho 
Pa Aulaoh. Muk Rija tượng tương cho cái gì? Giải thích là 
Muk Rija tượng trưng cho đứa con của thánh Alla. 


Tư liệu trên không đề cập gì đến vai trò của ông Ka-lIng (thầy 
Bóng) trong mốt quan hệ với thánh Alla mà chỉ để cập đến Muk 
Raja, Maduen và Po Acar. Như vậy rõ ràng, tác giả đã bị nhầm lẫn 
trong việc nhận điện về vai trò các vị tụ sĩ và thầy cúng lễ trong lễ 
hội Chăm. 

Trong cuốn sách, tác giả còn lẫn lộn tên của các vị thần Chăm 
như Po Nai (tr. 92—I10Ù, Po Sah Inư (tr, 1Ô2—-10B), Po Riyak (tr, 125— 
133). Chẳng hạn, khi đề cập đến vị nữ thân Po Nai, tác giả viết: 


“Truyền thuyế? của người Chăm (sự tích Po Nai tể 
rằng, xưa kia có một giai đình quý tộc người Chăm sinh ba 
chị em gấi là Nai Miuh Ghang, Nai Halí Hilăng j< Fialăng} - 
Tabăng Àfuh và Nai Tangva (rúc la Po Nh/)“(tị. 93). 


Tuy nhiên đến trang 2ló, cũng là bài về nữ thần Po Nai, 
“Dơmnuy Po Nai” nhưng tác giả lại viết khác nhưng không có một 
lời giải rhích như sau: 

Po Nai có hai em gái là “Ñz#/ và #ahứ [<Rakrl”' chú không 
phải tên là “Ma/À#h bang Mai Hah Hlăng [<Haläng] - Tabăng 
A#ưh” như tác giả viết ở trên, 

Hai nguồn tư liệu mà tác giả vừa dẫn ra ở phần trên mầu thuần 
và trái ngược nhau. Từ đó cho thấy việc sưu tâm nghiên cứu văn 
bản của tác giả không được đối chiếu, kiểm định. Vì thế dẫn đến vấn 
đề mâu thuẫn và không nhất quán. Sự thật, Nữ thần Po Nai được lưu 


lại trong nhiều văn bản Chăm”. Po Nai là cên gọi dân gian, còn tên 
3 &C B1an, 


L Xem Ngô Văn Doanh, Lễ ¿6i Na Nugar của người Chăm, Sảd, tr. 257 và 259 
và Ngô Văn Doanh, Lễ ñó? chuưấn thờa của người Chăm, Sảd, tị, 216. 
* Xem Sakaya, Lễ hội của người Chăm, Sảd, tr. 251—340. 
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cúng thần là Nai Tangya Bía Tapah. Vị thần này được người Chăm 
thờ ở Núi Chà Bang — Văn Lâm — Ninh Thuận. Theo văn bản Chăm 
ghi lại, Po Nai còn có hai chị em gái Raki và Rakit. Raki cồn cố tên 
cúng thần đầy đó là Nai Mâh Ghang Tang Di Nagar (đân gian còn 
gọi là Nai Mah Ghang) và Rakit — tên cúng thân là Nai Mâh Rung 
Ta — ung Nagar (dân gian còn gọi là Nai Hali Halang Tabang Mâh) . 
Hai nữ thần này được người Chăm thờ tại một ngôi đền ở làng Như 
Ngọc (Đa Padra)— Ninh Thuận. Vấn để này được người Chăm ghí 
lại rõ ràng bằng văn bản, tác giả không nên lẫn lộn. 

Cũng tương tự như vậy. Po Rayak tên thật là ]a Eih Wa; tên cúng 
thần trong lễ Rịa Nagar và Raja Harei là Po Rayak; tên cíng theo 
C«eí là tên Cey Praong; và tên cúng lễ trong lễ Raja Praong mang rên 
Ramat Tituk'. Thế nhưng khi đề cập đến việc cúng lễ của vị thần 
này tác giả chỉ nêu được tên Po Rayak hay tên là Eih Wa, còn 
những tên khác của vị thần này tác giả không đề cập đến. 

Chú ý, mỗi tên gọi của vị thần đều có giai thoại và cách cúng lễ 
riêng mà nếu đọc qua văn bản Chăm một cách nghiêm túc thì tác 
giả sẽ nhận điện đầy đủ về tên nhần vật, ngày tháng năm sinh, quê 
quán, cuộc đời sự nghiệp cũng như công trạng của các vị thần trong 
lịch sử Champa. Bồ đi một tên hoặc một biệt hiệu của vị thần 
Chăm là bỏ mất đi một phần tiểu sử của họ. Nguyên nhân chính, là 
đo tác giả chưa sưu tâm đầy đủ tư liệu và không đọc văn bản Chăm 


mà luôn phụ thuộc vào người dịch và người phỏng vấn. Cho nên tác 


' Xem văn bản /2mnáy Mại Mang Makah (tư liệu EFEO rại Kuala Lumpur, kí 
hiệu CM 24óa). 

" Mác đaạn vn bản Chăm viết về Da Rayak như sau: “”ì e/h wa nathaÈ 
ulaneh n£k apuei đ{ hare! kiau bìingun hụt bilan pak nan palei aïia radak jeng yang 
angan po r4Jak, mhang tui arAu J3ngan KU ramiat titUÈ tui cei angan cei praong" (Tạm 
dịch: (Ông th Wa tuấc Tí (con cắn) sinh vào ngày thứ tư, mồng ba, tháng tư tại 
làng Radak. Khí chất biến thành chẳn cúng (trong lễ Raja Nagar, Raja Harei) mang 
rên Po Rayak, cúng trong lễ Atau (Raja Dayep và Raja Praong) mang tên Ku Ramat 
Tituk và cúng theo Cei mang tên là Cei Praong) (VMST. L4, tr. 23). 
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giả đã mất đi tính độc lập và tự chủ trong nghiên cứu. Từ đó dẫn 
đến hệ quả, tác giả viết tên cũng như nhận diện một số vấn đề về 
những vị thần Chăm không đúng. 

Trong sách này, ở Chương mười ba “Toh Murôn”, tác giả cũng 
lặp lại những đoạn viết về văn bản Chăm, về “bài tụng ca Chăm” 
như trong sách Lễ hộ/ Rrja Nưgar của người Chăm như sau: 


Tác gi viết: 


“Trên cơ sở I5 bài tụng ca đã được sưu tầm mà chúng tôi 
đã phiên âm, dịch nghĩa và cố dịch thanh dạng thơ lục Bát 
như kiểu thơ người (hăm (chúng tôi đã cho in song ngữ tất 
cả 15 hài toh mưiôn trong cuốn sách: Lễ hội Ra Nugar của 
người Chăm, Nvb, Văn hóa Dân tộc, Hà Nội, 1999” (tr. 183). 


'Tác giả còn viết: 


“Gác bài hát tiễn mà ông thây Vỗ hát đêu bằng tiếng 
jawa mà những người Chăm bình thường không thể hiểu 
được ” (tr. 84). 


Tác giả còn khẳng định: 


“Các bài tụng ca hầu như không được ghỉ chếp lạt 
thành văn bản mà chủ yéu được lu øn? bằng phường thức 
truyền nưệng trong đân gian ” (tr. l84) 


Những đoạn văn trên của tác giả chúng tôi đã bình luận trong 
bài viết về LÃ hội Ra Nưgar của người Chăm vừa nêu trong phần 
trước, nên ở đây chúng tôi không bình luận gì thêm nữa mà chỉ 
muốn lưu ý rằng: l5 bài tụng ca của người Chăm mà tác giả đăng 
trong cuốn sách “/ễ Ra MNugar” cũng như trong “Lễ hội chuyển 
mùa cửa người ( hăm ” này là những văn bản tác giả tự sưu tầm dịch 


| 


Xem thêm Nạa Văn Doanh, /4 hái Nữa Nugar của người Chăm, Sảd, tr. 220—221, 
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thuật hay là chép lại từ văn bản, dịch thuật của người khác? Vấn đề 
này, trong bài 7?rao đố? về cuốn Fễ hội RỨa NuWar của người Chăm 
của Ngê Văn Daanhi, Inrasara đã đặt ra câu hỏi với tác giả rằng: 
“cuối cùng chúng tôi khá thắc mắc về các nguồn gốc các bài tụng 
ca mà Ngó Văn Doanh su tập. Ánh lấy các tư liệu này ở đâu? Ai 
cung cấp! Vị nào đã giúp anh dịch chúng?" ° Những cầu hỏi trên, 
gần 8 năm qua, tác giả vẫn chưa trả lời rố ràng cho lnrasara, cho 
cộng đồng người Chăm và cho cả giới nghiên cứu Champa nhưng 
hôm nay rrong sách này, “Lễ ñộ/ chuyển mùa của người Chăm F tÁc 


giả lại tiếp tục chép bài viết và hình ảnh cúa người khác. 


Vi phạm quyền tác giả, tác phẩm 


Trong chương trười, bài lễ “Yôr Yang” (tr. l5]), tác giả dẫn một 
đoạn thở như sau: 
Hãy xông hương trầm bằng ha rhiêng 
Đây là hương trầm của người trần đâng lễ 
Hương trầm bay tổa ngất, 


chúng con xin mở của thấp cúng rhần" 


Chúng con mang nước này từ sông thiêng rới, 

Để tấm, để gội đâu, để rửa tay chân cho thần" 
Đoạn thơ trên, tác giả chép từ cuốn sách Sakaya (Văn Món), tá 
hội của người Chăm, Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà Nội, 2003, tr. 129~— 
140°. Chúng ta hãy so sánh nguyễn bản đoạn thơ trên với đoạn văn 


và thơ của Sakaya sưu tầm và dịch như sau: 


' †nrasara, Trao đổi về cuốn lá hội Na Nhya của người Chăm của Ngô Văn 
tXx›anh, Sđd, tr. B6~92 và trong V2Zn hóa — ,VJ hội Chăm, Sđủ, tr, 6—74. 
Inrasara, Văn hóa - Xã hội Chăm, Sảd, tr. 22. 


Những đoạn rhơ trên còn đăng trong cuốn sách tễ hội Kaiê nAm 200) của 
Văn Món, Sdd, 
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Lời hát lễ có đoạn sau: 

Hãy xông hương trầm bằng lửa thiêng, 

hương trầm của người trần dâng lễ 

Hương trầm bay tỏa ngát không gian, 

chứng con xin mở cửa tháp cúng thần 

(Cu đhuÈ pahol tanetn, 

Puh băng vang bitau yang Po Kiaung arai la ayơr 
CuÈ đdhuk kiaung ba kabah kađ3, 

Bh băng vang PFo Khung ara! la ayor) 


Chúng con mang nước này từ sông thiêng, 


vin tắm, gội đầu, rửa tay chân cho thần” 


- tr. 15I—152, tác giá còn chép thêm một đoạn thơ khác cúa 
Sakaya nữa như sau: 
“Ông Kadhar hát: 
Tiếng thác trên cao đổ xuống 
Thần mặc váy dể về dự lễ 
Tiếng thác đô xuống ào ào 
Thần mặc áo bào về dự lê 
Tiếng thác đở sâu xuống biến 
Thần đội mù vàng về đự lê“ 
So sánh, đối chiếu đoạn thơ trên của tác giả với nguyên bản 
đoạn thơ trong sách Lễ hØ/ của người Chăm của Sakaya, tr. I40-HI 
là trùng hợp nhau. Sakaya viết: 


Nghe tiếng thác để trên núi cao, 
Thân Po Klaung Garai mặc váy viền hoa về dự lễ 
Tiếng thác đổ xuống rì rào, 


Thần Po Klaung Garai mặc áo bào về dự lễ 


40) 


Tiếng thác đổ xuống vịnh sâu, 

Thân Po Klaung Garai đội mão vàng về dự lễ, 
(Danu fa lEk di cuÉ, 

Đo Kilaung krưn Jth tamun đĨ ía ragok nụe. 


Tan ra Íek di tuí 


lang Po Khung Cara! krưn taÌley ka-ing /h ramun đi 1 
taØgOk Ưn€. 

Intð ra lek đi sa, 

Yang FoKlaung Gara: krưn cuÈ aw la di f2 tagOk 13 mưney ..) 

Rõ ràng, những đoạn thơ tiếng Việt cúa tác giả nêu trên chính là 
đoạn thơ mà tác giã chếp từ trong sách (¿ hội của người Chăm của 
chúng tôi (Sakaya) nhưng tác giả lại tự tiện lược bỏ phần tiếng 
Chăm, sửa chữa, thêm bớt một số từ tiếng Việt để rồi chú thích 
rằng: đoạn thơ trên là do tác giả trích "theo Glăng Anak”, trong 
Đanrang số 6, Phan Rang, 1973 (Thiên Sanh Cảnh DịchŸ. 

Chúng tôi đã đọc lại ⁄4ya ỞỚfãng Anak trong Nội San Panrang, 
số Õ/ 1973, từ trang lð đến trang 19 mà tác giả đã giới thiệu. Trong 
Nội San này, bài 4r/ya Găng zlnak (tấp theo) có tất cả 9 cặp thơ 
(18 câu) bằng tiếng Chăm và 9 cặp thơ (I8 câu) bằng lời địch tiếng 
Việt nhưng không có một câu, một đoạn thơ nào tiếng Chăm -— 
Việt mà trùng với đoạn thơ mà tấc giả nều ở trên. 

Xin lưu ý, người Chăm không ai bỗng dưng mà đọc 4rya Íeng 
Anak trong ngày lễ Yuer Yang hoặc lễ Katé ở đẩn tháp Chăm. Bởi 
vì, -rfva Gleng na# là một tác phẩm văn chương phục vụ đời sống 
thường ngày. Cho nên trong hệ thống lễ hội cúng tế đến tháp hiện 
nay, chỉ có bài Damnây (tiểu sử) của các : thần như Po Klaong 
Garai, Po Romé, Po Ïna Nagar.. là được thầy Kadhar hát và kéo đàn 
Rabap mà chúng tôi đã trình bày đây đủ và rõ tàng trong cuốn sách 


Lễ hội của người Chăm. Tất cả những đoạn thơ trên là do chúng tôi 


Xem Ngô Văn Doanh, Z¿ hội chuyển mùa của người Chăm, Sảd, tr. 152. 
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sưu tầm và địch từ nguyên bản tiếng Chăm của các bài tụng ca 
(đdamnáy) của thầy Kadhar hát về nghỉ lễ Katé cũng như Yuer Yang 
tại tháp Po Klaong Garai Ninh Thuận. 

Chúng ta cũng nền biết rằng, trong lịch sử nghiền cứu Champa bắt 
đầu từ đầu thế kỷ XIX cho đến tận ngày hôm nay, ngoài trừ tác giả À. 
Cabaton có dịch giới thiệu sở lược vài đoạn tiêu biểu về văn bản bài 
hát lễ Kadhar trong lễ đến tháp bằng tiếng Chăm — Pháp”, thì chúng 
tôi chính là người đầu tiên công bố lời dịch văn bản các bài hát lễ 
Kadhar này đây đủ nhất băng tiếng Chăm và tiếng Việt. Những bài 
hát này lần đầu tiên chúng tôi công bố sơ lược trong cuốn sách Zấ hd; 
Katê năm 2Ø) do SỐ Thương mại và Du lịch Ninh Thuận xuất bản 
năm 2000. Sau đỏ hán dịch này được chúng tôi bổ sung và in lại tương 
đối đầy đủ trong cuốn Lễ hội của người Chăm vào tăm 2003. 

Đến đây chúng ta thấy rằng, tác giả đã dùng bài viết của chúng 
tôi mặc dù những đoạn chép có để trong ngoặc kép hắn hoi nhưng 
tác giá đã tùy tiện thẽếm bớt một sế rừ, không trích dẫn tên tác giả, 
nguồn tự liệu gốc. Tác giá còn đưa tư liệu từ bài viết của chúng tôi 
trở thành bài viết cúa người khắc. 

Bên cạnh sao chép bài viết, tác giả còn sử dụng cả hình ảnh trong 
sách Lễ hội của người Chăm của chúng tôi xuất bản 2003 như sau: 

I. Ảnh: Múa đạp lửa trong hội múa đầu năm — Raja Nagar 

2. Ảnh: Lễ tống ôn [< lễ cúng đập nước] 

3. Ảnh: Lễ hội cầu đảo — cúng thần Po Nai và Po Rayak 

4. Ảnh: Lễ hội múa lớn - Lễ Raja Praong 

(xem ảnh: 6, 7, 8, 9 ở phần phụ lục ảnh) 


L Những bài thánh ca của thầy Kadhar, chúng tôi sưu tầm và địch lại từ văn 


bán (rập sách) hát lễ bằng chữ Chăm của các chầy Kadhar Quảng Ánh, 48 tuổi (đã 
mẤt 1998) hát là Katé và Yuer Yang tại tháp Po Klaong Garai thây Xadhar Phú 
Thang, 78 tuổi (đã mất 2002), thầy phụ hát lề rạt thấp Po Ina Nagar; và thầy Kadhar 
Đàng Thái, 6Õ tuổi hát lễ Katé tháp Do Romé — Nình Thuận. 

2A, Cabaton, Nouvelles Recherches sur Les Chamx Vol. TÍ, EFEO, Daris, l90I, 
tr. 99—[|2I. 
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Một điều đáng nói ở đây, tác giả không những đã dùng ảnh mà 


^“ 


còn tự sửa chữa một số chú thích ảnh của chúng tôi. Fác giá đã sửa 
từ chú thích đúng thành sai. Ví dụ, ảnh “lễ cúng đập nước” trong 
sách của chúng tôi, nhưng tác giá chép và tự sửa lại chú thích thành 
ảnh mang tên “Lễ Tống ôn". Đó là bức ảnh nói về "Lễ cúng đập 
nước” hay còn gọi là “Lễ chặn nguồn nước” (Èrp kraung halhaw) của 
người Chăm Bani tại làng Văn Lâm — Ninh Thuận vào ngày I8 
tháng II năm 1995, chứ không phải là lễ “Tống ôn” (Raja Nưgar) 
như tác giả đã sửa chú thích. 

Trong 4 tấm ảnh nêu trên, ngoài hai tấm ảnh (Lễ hội cầu đảo và 
Lễ cúng đập nước) có nhiều người tham gia lễ hội cùng chụp ở 
những góc độ khác nhau cho nên sẽ có nhiều người có những tấm 
ảnh này. Nhưng có hai tấm ảnh mà chúng tôi khẳng đính là chúng 
tôi độc quyền, không có ai có ngoài chíng tôi. Đó là ảnh “Múa đạp 
lửa trong hội múa đầu năm — Raja Nưgat” và “Lễ hội múa lớn — Lễ 
Raja Praung”. 

Đó là những bằng chứng khoa học rõ ràng cho thấy tác giả của 
sách Lễ äó/ chuyển mùa của người Chăm đã ví phạm bản quyền tác 


phâm, tấc giả. 


Toàn bộ sách Lễ 547 chuyển mùa của người Chăm của PGS. Ngô 
Văn Doanh có nhiều vấn đà thiếu sót, trong đó có 3 vấn để nổi bật: 
Viết sai Hếng Chăm, nhận định sai lệch một số vấn để về lễ hội và 
văn hóa Chăm và ví phạm bản quyển tác phẩm của người khác. Đề 
nghị tác giả lưu ý sửa chữa, hiệu đính những vấn để sai sót nêu trên 


trong những công trình nghiên cứu sau. 
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VĂN CHƯƠNG 


NHỮNG CÔNG TRÌNH VĂN HỌC CHĂM 
CỦA INRASARA 


Mấy năm qua, tác giả [nrasara đã xuất bản nhiều cuốn sách về 
công trình văn học Chăm như: Cuốn VZn học Cam (Tập lÌ, ID; 
Văn học Dân gian Chăm và Airivya ` Trong đó có hai công trình 
sưu tầm có giá trị, đó là Văn học Chăm - Tập lL và Văn học Dán 
gian Chăm. Đây là hai cuốn sách chuyên về sưu tầm chứa đựng 
nhiều tư liệư quí giá về những tác phẩm Akayet (sử thi), Ariya 
(thơ), Darnnây (riểu sử các vị vua, thần), Adaoh Maduen (những bài 
hát lế cửa thầy Maduen trong lễ nghi đần gian), thành ngữ, tục 
ngữ và câu đố.. được ghi lại từ nhiều nguồn văn bản và cả truyền 
miệng đang ha hành trong dân gian Chăm, đáng cho mọi người 
đọc và cham khảo. Hai cuốn sách này thực sự xứng đáng để cho 
mọi người chọn đặt vào tủ sách văn học Chăm. Tuy nhiên, bên 
cạnh hai cuốn sách giá trị vừa nêu rrên, cuốn VØn đọc Chăm (Tập 
D và Arrya của tác giả Inrasara còn có nhiều vấn để sai sóc mà 
chúng tôi muốn nêu ra ở đây để một phần nào giúp tác giả điều 


chỉnh và bổ sung trong những lần tái bản sau. 


Văn học Chăm, Tập † (Khái luận - Văn tuyển), Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà 


Nội, 1994, V3 học Chăm, Tạp Ì! (Trường Ca), Nxb VHDT, Hà Nội, 1996; V23: học 
Dân Gian Chăm (Tục Ngũ — Thănh ngữ — Câu đố ), Nxb VHDT, Hà Nội, 1985 
(cuốn này được tái bản lại vào năm 2006), 4z//ya, Nxb Văn nghệ, 20%. 
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Wăn học Chăm (Tập †) 


Sách Inrasara, Văn học hãm (Tập D, Nxb Văn hóa Dân rộc, Hà 
Nội ấn hành vào năm 1994. Ngoài lời giới thiệu, lời nói đầu và phần 
phụ lục, sách gồm có hai phần chia làm bốn chương chính và nhiều 
mục nhỏ, được trình bày trong tổng số 395 trang. Phân thứ nhất 
gồm có bến chương. Chương Ï: Con đường dẫn đến văn học Chăm 
(tr. 5—32); Chương ÏÏ: Văn học đần gian Chăm (tr. 33—I08); Chương 
[H: Văn học viết Chăm (tr. 109-265; Chương IV: Văn học Chăm 
hiện đại (thay lời kết luận) (tr. 266-270). Phản thứ hai: Phần văn 
tuyển gồm có bốn mục. Mục I: Ca dao (tr. 271-283); Mục II: Đồng 
đao (tr. 284-295); Mục THI: Trường ca trữ tình (tr. 296—36; Mục IV: 
Thơ triết lý (Ariya Nau Ikak) (rr. 362—367); Phụ lục (tr. 3ó8—386). 

Đây là cuốn sách đầu tiên, khai mở và giới thiệu được một cách 
tổng quát về nền văn học Chăm. Tuy nhiên bên cạnh đó, sách có 


một số vấn để sai sót cần đính chính. 


Viết sai tiếng Chăm 


Sách có sai một số lỗi tiếng Chăm Latin do kỹ thuật đánh máy 
không đáng kể, Ở đây chúng tôi chỉ nêu lên một số lỗi chỉnh hoặc 
những lỗi mà tác giả viết bất nhất như sau: 

- Tác giả viết “Harơh Kah Dhei” (tr. 5) nhưng cũng viết “Harơh 
Kah Harơh Dhei”(tr. 163, 296). Từ này viết đúng phải là „s¿m 
¬, J3 2 Narek Kah Hhrek Dhei. 

-  Kaping Hò thần Nandin (tr. 4Ó), viết đúng là =$5 Kap 
(Limaow Kaptdl). 

- - “hjan: mưa, có khi tấc giả viết /jan (tr. 220), có khi viết ha/an 
(tr. 221). Viết đúng là ưa /#2/an. 
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- — Padah rok tượng tưng, biểu trưng (tr 135) viết đúng là z3» 
sadah (sidah) Tù này có ghi lại trên bia kí Chăm s42/Ó ` và 
trong văn bản Chăm là sz2Zz/. Chẳng hạn văn bản Chăm viết 
như sau: “Xa/ang nan sadah toh kA mAanHIS mALÍ4H THÍN, THAaHU1S 
mata! nan ka sadah tok ka anak lìman mịn ... (Nạp lễ tang 
tượng trưng cho người chứa, rhí hài người chết nằm trong nhà 
lễ là tượng trưng cho thai nhỉ trong bụng mẹ...)Ẻ. 


Tác giả cho rằng: 


"Dewa Mưno” là một từ bốn âm tiết, “riêng với từ bốn 
âm tiết: Dewa Mưno, âm tiết bị đọc lướt qua là âm tiết thứ 
ba của từ: “mư” (tr. 22). 


Cụm từ “Dewa Mưno"” có hai từ. Mỗi từ có hai âm tiết. lừ “rvw 
Dewa” là một từ riêng có gốc Sanskrit nghĩa là “Nam thân” (Dewi: 
Nữ thần) Còn từ “we# Mưno” là một từ để chỉ tên riềng. Vậy 
#Dewa Mưno" là hai từ có bốn âm tiết, chứ không phải một từ có 


bến âm tiết như tác giả viết. 


.. ° ˆ ˆ 
Hiếu sai về địa danh 


ya danh “Mukah " có phải là “la Mecque” không? 


Trong văn chương Chăm thường xuất hiện địa danh “+ À4 Èañh 
hoặc xe ÀZz¿ah“ Địa danh này, Incasara thường dịch là “La 
Mecque" (Thánh địa Hỏi giáo ở xứ Á Rập) (c. 98, 164, 230). Chẳng 
hạt, trong bài thơ Chăm Ariya Bíni — Cam, Inrasara dịch từ 
“Mukah” như sau: 


Xem từ 54 trên bia kí Chăm trong sách L finot, E. Huber, G. Coedès, P. 
Mlus, Erud& Eigranbhiques Sur Fa Patš C ham, EFEO, No. 7, Daris, tr. 6ð, 117, 129, 135, 
145 hoặc Karl - Heinz Gelzta (edir), /nx#1rion ð/ Chamjpa, Sảd, tr. 86-81. 
? Văn bản Chăm (VMST,. UI\, /Ø2nak /að¿ vab ka ndam cuh (Những bài giải 
thích về đấm tang ChÄm). 
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“Nai mai mưng Muưkah 

Blauh takal nai dơh Harøh Kah Harơh Dhei 

Em đến từ La Meccca 

Rải em tạt qua hải cảng Quãng Bình [< Quảng Bình|..” 
(Ar(tva Bini — CattU (rr. 296—297) 

“Twơn phauw lạc nhu mai mưng Mưkah 

Twơn Phauw bảo rằng: anh đến từ xứ La Mecque..." 
(Ariya Twơn Phauw) (tr. 230) 


“Mưkah” được viết trong từ điển G. Moussaay vào lØ71 là để chỉ địa 
danh “La Mecque” '. Đây là cách hiểu sai mà bây giờ G. Moussay đã 
công nhận điều này ˆ. Vĩ theo kết quả nghiền cứu hiện nay của các 
nhà khoa hợc, cho rằng “w+ Mukah” (Makah) là một danh từ thường 
xuyên xuất hiện trong trong văn chương Mã Lai. Theo D. Lombard, Ơ. 
Moussay, Po Dharma rrước thế kỷ XVI, danh từ “Makah” được dùng 
trong văn chương Mã Lai không ám chỉ Thánh địa Hồi giáo ở xứ Ả 
Rập [Saudi] (ÄÀ⁄Zeđ/đañ) mà là tiểu vương quốc Malakka (Mã Lai). Sau 
thế kỷ thứ XVI, khi Malakka bị Bồ Đào Nha chiếm đóng, Thánh địa 
“Makah” được đời từ Malakka đến Kelantan (Mã Lai, một tiểu bang 
có nhiều mối quan hệ khăng khít với vương quốc Champa'. Đối với 
người Chăm cũng vậy, “Makah” là một địa danh thường xuyên xuất 
hiện trong văn chương. Bằng chứng, ngoài Ariya Cam — Bini (hay còn 
gọi Nai Mai Mang Makah), Ariya Tuan Phaow còn có những bài hát 
thánh ca (đamnáy hát về tiểu sử một số nhân vật thường 
đến ”Makah” để học đạo, học quân sự như Po Romé (Po Gahlau), Po 


tG Moussay (Chủ biên), 7zfonaire Cầm — Vietnamiep — Rrancars Sảd, tị. 111. 


? Po Dharraa, G. Moussay, A.B. Karim, Nai Mai Mang Makah, Sád. 

?D. Lombard, Le Carrefour Javanais: Essai đHistoire Globale, Vol 1, Sdd, tr. lô— 
19?, Amran Kasimin, Religion and Social Change ÁAmong che Indigenous People uí 
the Malay Peninsula, Sđad, tr. 175; Do Dharma, Quatre Lexiques maÌais— cam anciens, 
Sđd, tr. 198; Po Dharma, GŒ. Moussay, A.B, Kartm, Nai Mai Mang Makah, S44d. 
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Tang Ahaok, Po Rayak, Po Haniim Par và Po Klaong Baruw.` Qua quá 
trình nghiên cứu, các nhà khoa học đã tìm thấy địa danh “Makah” nơi 
mà các nhân vật kể trên hay đến học đạo là ở xứ Kelantan của Mã 
Lai chứ không phải La Mecque ở Ả Rập {Saudi} (Àƒ#edað). Bằng 
chứng hiện nay vẫn còn một gia phả Po Romé ở tiểu bang Kalantan 
(Mukah) - Mã Lai mà người Mã Lai đã công bố thành sách. 

Rõ ràng “Makah" là đanh từ thường xuất hiện trong văn bản 
Chăm là đùng để chỉ Kelantan — một tiểu vương quốc ở miền bắc 
lên bang Mã Lai có mốt quan hệ mậc thiết với Champa và 
Campuchia trong những năm sau thế kỷ XV. Đây cũng là trung tâm 
Hải giáo lớn nhất ở vùng Mã Lai —- Đa Đảo sau ngày Malakka thất 
thả trước Bả Đào Nha năm I5II, Hiện nay, Kelantan vẫn còn được 
người Mã Lai xem là “Serarebi Makah” (Mái hiền của Thánh địa 
Hồi giáo), chứ không phải La Mecque (xứ Á Rập) như tác giả viết. 


Ma danh Hhurek Kah Harek Dhei có phải là ở Quảng Bình không? 


Trong tác phẩm Ariya Bini — Cam, tác giả Inrasara đã dịch 
“Hatoh Kah Harơh Đhei” là thuộc “Quãng Bình” [< Quảng Bình} 
“Sribanưy” là thuộc “Bình Định”, “Bal Huh Bai Lai” là thuộc “Tuy 
Hòa” v.v.. (tr. l2) Vậy chúng ta thử xem xét Harek Kah Harek 
Dhei có phải là Quảng Binh; Sribanây có phải là Bình Định; Bai 
Huh Bai Lai có phải là Tuy Hòa như Inrasara dịch không! 

Đầu tiên chúng ta có thể nhận thấy, hầu hết các sự kiện, nhãn vật 
lịch sử và địa danh trong Ariva Bimi — Cam được [nŸasara liệt kê ra 


1 


Văn bản Chăm (VMST. l6), DamnnAy Po Tang, Po Tang, Do Tang Ahzok; Văn 
bản Chăm (Cam. 28 3), Ariya Tuân Phaaw, Văn bản Chăm (Cam. 244), DarnnAy Po Nai, 
Po Haniim Par, Damnây Po Romẻ; Văn hân Chăm (Cam. 245), Damnáy Po Haluw Àia; 
Văn bản Chăm (VMSĨ, 14), Danak Padang nâm mák dom Po Yang Cam v.v.. 

“ Xem gia phả Po Romé trong Addullah b. Mohamed (Nakula), Keturunan Raja 
— Raja Kelantan dan Peristiwa — Peristiwa Bersejarah, Sdd. 

°—D. Limbard, Le Carrefour javanais: Essai đHistoire Globale, Sđd, tr. 196—1£7; 
Amran Kasimin, Religion and Social Changec Among the Indigenous People of the 


Malay Peninsula, Sđd, tr. I?5, 
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đều thuộc vùng đất Khauthara (Phú Yên — Khánh Hòa) và 
Panduranga (vùng Ninh Thuận - Bình Thuận ngày nay), Chẳng hạn 
như Po Klaong Garai, Po Romé, Bia Út (công chúa Ngọc Khoa), Sah 
Bín (một vị tướng Po Romé), la Trang (Nha Trang - Khánh Hàa), Bal 
Debare [< paøsrang)] (Chung Mỹ - Ninh Thuận) Danaow Panrang 
(Bầu Trúc —- Ninh Thuận) Bicam (Ma Lâm — Bình Thuận), Caraih 
(Châu Hanh — Bình Thuận), Bimong Po Dam (Tuy Phong — Bình 
Thuận), la Nhịar (Thanh Kiết ~- Bình Thuận), Lambar (Lâm Giang — 
Btnh Thuận), Mblang Kasa [< 62sar| "(Phan Rí — Bình Thuận), v.v... 
Tuy nhiên không biết tại sao, có một số địa danh khác trong Ariya 
Bini — Cam vẫn năm ở vùng Khauthara và Panduranga như Harek 
Kah E[arek Dhei, Sribanây, Bal Huh Bal Lai nhưng tác giả lại địch là ở 
"Quảng Bình, Bình Định, Tuy Hòa”, Inrasara cũng đã xác định: thời 
điểm Ariya Bini — Cam ra đời là vào thế kỳ XVIHIIˆ. Thời điểm này 
phía bắc Champa như Huế, Đà Nẵng, Bình Định đã mất hoàn toàn 
sau sự kiện Vijaya - thủ đô Champa ở Bình Định bị thất thủ vào 
năm 1471 ° Do đó cuộc hành trình của nhân vật Nai Mai Mang 
Makah, từ Mã Lai đến Champa không thể đi đến Quảng Đình, Quảng 
Naãi và Bình Định được, vì phần đất trên lúc đế đã thuộc vào lãnh 
thể Đại Việt. Vì vậy, những địa danh Harek Kah Harek Dhej, 
Sribanâáy, Bal Huh Bal Lai trong Ariva Bini — Cam vẫn nằm ở địa 
phận Khauthara và Panduranga cúa Chamyppa như bao địa danh khác 
mà Ínrasara đã thống kê mà thôi. Bằng chứng, những địa danh này 
vân còn hiện hữu trong cuộc sống người Chăm — Việt hôm nay ở 
vùng Ninh “Thuận. Sri Banây chính là vùng “Thị Nai” (Nạ) thuộc 
vùng Ninh Chữ, Trí Thúy (Ninh Hải - Ninh Thuận), chứ không 
phải là Bình Định; Bal Huh là vùng Củ Hủ thuộc Mỹ Tường (Ninh 


° Kása có hai nghĩa: L thờ (Mail subzí kasø = vài thô); 3. vần vận (2sarh kasv = 


ngựa vần). #2 gốc từ Mã Lãi, có nghĩa là “lớn”, VÀ vậy A/Bng Ấ2+¿ lì không cố 
nghĩa nên phải viết là ÀZ©ng Resar có nghĩa là “sân lớn hoặc bài dât lớn”. 

InraAsara, Văn ha, Cham, Lập L Sđd, tư. 161, 

G. Maspero, /e Ẩotaume de Champa, Sảd, tr. 95—124I. 


R 
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Hải - Ninh Thuận), chứ không phải là Tuy Hòa; Hai Lai chính là 
vùng thắp Hòa Lai - Ba Tháp bây giờ (Ninh Hải - Ninh Thuận), chứ 
không phải là Tuy Hòa. Riêng vùng Harek Kah Harek Dhei, nơi mà 
nhân vật Nai Mai Mang Makah từ Mã Lai đặt chân đến Champa 
được xác định là thuộc địa phận Phú Yên, vùng địa đầu của biên giới 
phía bắc Champa trước năm l6lÍ'. Từ đó cuộc hành trình cúa Nai 
Mai Mang Makah cứ xuôi về phía Nam Champa như Aia Trang 
(Khánh Hòa), Bal Debare [< pa42rang/ (Thủ đô Champa ở Chung 
Mỹ — Ninh Thuận). Bicam (Ma Lâu — Bình Thuận), chứ không 
phải Harek Kah Hatek Dhei là vùng Quảng Bình như tấc giả viết. 


Hơn nữa trong các văn bản cũng như tác phẩm văn chương hiện 
nay mà người ChẦm còn lưu giữ, ngoài bia kí hầu hết những văn 
bản này chỉ nói về vùng đất - con người vùng Khauthara và 
Panduranga, trong đó chủ yếu nói về Panduranga (Ninh Thuận — 
Bình Thuận ngày nay). Chúng tôi chưa tìm thầy một văn bản chữ 
Chăm, một tác phẩm văn chương nào để cập đến vùng Quáng Bình, 
Quảng Nam (AmavatÙ, Bình Định (Vijaya) ngoại trù bài hát lễ về 
Po Bia Sôi ở Bỉnh Nghĩa có đề cập duy nhất đến một địa danh Huế 
(Hue) và Ariva Po Pareng được viết vào thời Pháp thuộc. Trên cơ sở 
dữ liệu này chúng tôi kết luận rằng: địa danh Hatek Kah Harek 
Dhei, Sribanáy, Bai Huh, Bai Lai trong tác phẩm “Ariya BĐini — 
Chăm” (Ariya Nai Mai Mang Makah) không phải để chỉ địa đanh 


Năm 1470, biên giới Dại Việt đã kéo đài đến núi Thạch Bí — Phú Yên. Năm 
Hoàng Định thứ l2 (1611), chúa Nguyên sai Chủ sự là Văn Phong (không rõ họ) đem 
quân đi đánh lây đất Phú Yên ngày nay, đặt làm một phú, chía làm hai huyện là 
Đồng Xuân và Tụy Hòa và sa: Văn Phong làm Lưu - thủ phủ Phú - Yên. Xem 
Nguyễn Lệ Thị, 75 ¿ích cổ Liệt Nam viết về PXng Nam Ấ (tự hệu lưu hành nội 
bộ), Ủy ban KHXH ~ Bạn Đóng Nam Á, Hà Nội, 1977, tr. 104-105; Phan Khoang, 
Việt sử XI Đàng trong (1558-1227), Nhà sách Khác frí, Sài Gòn, 1947, tr. 162. 

í-u ý: Sau năm lốf1 đến thời nhà Nguyễn 332 vùng đất Phú Yên vẫn còn là 
vùng đất tranh chấp giữa Champa và Đại Việt. Người Chăm trong thời điểm này, 
thình thoảng vẫn còn đí lại ở vùng Thánh địa Po Ina Nagar - Khánh Hòa để hành 
hương, cúng tế, 
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Quảng Bình, Quảng Nam, Bình Định như Inrasara viết mà nó là 
thuộc địa phận Khauthara - Panduranga như đã nêu ở trên. Nói 
chung, địa danh Harek Kah Harek Dhei được các cụ già làng Chăm 
hiểu rất mơ hà, họ không chỉ ra được một địa danh nào cụ thể, rõ 
ràttg. Đằng chứng, có cụ cho rằng Harek Kah Harek Dhei là ở tận 
bêt kia biên giới Hà Nội (gần Trung Quốc) có người cho là ở 
Quátg Đình và có người còn cho là ở Thái Lan nhưng nếu chúng ta 
hỏi Trung Quốc ở đâu) Thái Lan ở đâu thì các cụ không biết `. 

Qua dữ liệu lịch sử và tác phẩm văn chương như chứng mình trên đã 
xác định Harek Kah Harek Dhei là một địa danh của người Chăm được 
đùng để chỉ vùng biên giới phía bác Champa mà cụ thể địa danh Harek 
Kah Harek Dhei trong tác phẩm Ariya Biníi — Cam (Ariya Nai Mang 
Makah) là để chỉ vùng Phú Yên —- Khánh Hòa, địa phận Khauthara 
thuộc vùng phía bác của vương quốc Champa vào thế kỷ XVI—XVIH. 

Qua việc này, chúng ta lưu ý rằng, một tác phẩm văn chương 
Chăm nói chung, nhất là tác phẩm được sáng tác vào cuối thế ký 
XVII hay đâu thế ký XVIII như Ariya Bini - Cam (Ariya Nai Mai 


Mang Makah) nói về “tình yêu và thế sự” ” mang hơi thở hiện đại thì 


° Khauthara có lúc không được tỉnh như là tiểu vương quốc riêng mà chỉ là 


một phẩn của Panduranga —- Champa. Xem É. Coedès, 7he ndianized Stares of 
6ourheasr Asia (Edited by WWalter E. Vela, Translated by Susan Brown Cowing), 


Universiry of Malava Press, Kuala Lumpur — Singapore, 1967, tr. 43. 


2 Vào ngày 25/12/20 tôi cá phẳng vấn mộc nhóm cụ già Chăm Đàng Tàu, 85 


tuổi, Đổng Đại Việc, 7Ô tuổi và Trượng Văn Ngọt, 7L tuổi Chăm rại làng Bầu Trúc 
— Ninh Thuận về địa danh Harek Kah Harek Dhei như sau: cụ Đăng Tàu —~ một cụ 
già giỏi chữ Chăm làm thầy nhấp (gru urang) trong làng Bầu Trúc hiện nay nói một 
cách tự rín rằng: Harek Kah Harek Dhei là địa danh Chăm giáp giới với Thái Lan. 
Tôi hồi cụ lạt, rạt sao cụ biết Thái Lan và Thái Lan là ở đâu? Cụ không trả lời 
được và chẳng biết Thai Lan nầm ở đâu, thấy người ca nỏi Thái Lan cụ cũng nói 
Thái Lan thôi. Còn cụ Đổng Đại Việt thì nói rằng: Theo lời kể của người xưa 
Harek Kah Hiarek Dheli là ở tận bên kìa Hà Nội - giáp giới với Trung Quốc, nơi có 
nhiều loại cổ mọc rậm, chẻ làm đói thành đường mòn cho người đi lại. 

° Abdul Karirn, “Vài nhận định về nghệ thuật văn chương trong Ariva Nai Mai 
Mang Makah”, trong rập san Champaka, IOC — Campa Ấn hành, Số ], 1999, tr. 183. 
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không chỉ mô tả về nội dung, nghệ rhuật và nhân vật của tác phẩm 
mà trong đó còn chứa đụng nhiều dữ kiện lịch sử, những địa danh 
như tên đất, tên vùng có thật của người Chăm, chứ không phải là địa 
đanh ảo như trong truyện thần thoại. Tuy nhiền ngày nay, do sự biến 
đối lịch sử, thời gian và chiến tranh đã làm xáo trộn một phần về dân 
cư, tên đất, tên vùng của người Chăm. Muốn xác định địa danh trong 
những tác phẩm này, chúng ca cần phải truy tìm từ nhiều nguồn đữ 


liệu một cách cẩn thận mà không nên phỏng đoán. 


Cách xếp loại văn chương 


Văn học dân gian và văn viết 


Tác giả xếp các rác phẩm văn học Clăm như thần thoại, truyền 
thuyết, bài ca lịch sử.. vào mục văn học dân gian và tác phẩm 
Dewa Mano, Inra Patra Um Marup, Ariya Cam — Bini.. vào văn 
học viếc (tr 30). Nhưng dựa vào văn bấn Chăm (f2pUÈ C2/H"), 
chúng tôi nhận thấy thể loại “bài ca lịch sử” (dzzz„nây) của các 
nhân vật lịch sử của người Chăm như Po Klaong Garal, Po Romé, 
Po Tang Ahaok v.v.. đều được người Chăm sáng tác và ghi lại 
bằng chữ viết thể hiện trên văn bản, có nghĩa là thuộc văn hạc 
viết cúng như tác phẩm Dewa Mano, Inra Patra, Ariya Cam — Bini, 
chứ không phải văn học dần gian (truyền miệng) như tác giả viết. 
Bằng chứng, những tác phẩm sau đây là văn học viết, chứ không 
phảt vần học đân gian: 

- Văn bản Chăm (Catm. 245), y2 mm 3y¿ m [hmnây Po 

Haliw Aza (Bài ca lịch sử của vị thần Po ///uw Ai) 
- Văn bản Chăm (VMST. 16), w  »àn  œ£Dmnây Po Tang 
(Bài ca lịch sử của vị thần o 7an@ 

- Văn bản Chăm (Cam. 244), sr sổ s2 Po Romé (Bài ca lịch sử 

của vị thần Đo Rơi) 

- - Văn bản Chăm (VMST, 16) m =n Po Ớahiu (Bài ca lịch sử 


của vị thần o ŒỚaÁ//au) 
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- - Văn bần Chăm (VMST. lố)m+ œœnd¬ Hà Tnng z1haoÈ (Bài ca 
lịch sử của vị thần o Tang) 

- = Văn bản Chăm (Cam. 244) sự ò2 0 Độ Nangim Paàr (Bàt ca 
lịch sử của vị thần 2 #jam1m Par) 

- Văn bản Chăm (Cam. 244) »* mào mư  Özmnây Po Na (Bài 
ca lịch sử của vị nữ thần #2 Maj 

Tất cả những văn bẵn, thể loại của tác phẩm nêu trèn đều được 

người Chãm sáng tác, ghỉ lại trên văn bản, chứ kháng phải là văn 


học dân gian (truyền miệng). 


Ca dao Chăm 


Inrasara cho rằng đoạn thơ sau đây là ca dao Chăm: 
“Ta mưsin o hu đi kalauk 
Takai Jwank takhauk kơu mau trun ding 
Brah o hu di khan 
Bbaik khan plah kơu đauk ải hàng 
[kan o hu đi klaik 
Kaduh bauh panat kơu padøơp tachauk babbơng 
Mắm chắtg có trong chai 
Chân mang giầy, ta đi xuống phố 
Gạo chẳng có trong khương' 
Mặc vấy ngang, ăn hàng giữa chợ 
Cá chẳng có trong xoong 
Vỏ mít thơm giấu nơi kẹt cửa” (tr. 77-78) 
Đây là đoạn thơ hiện đại có xen lẫn cả từ Chăm và Việt (từ 
hàng) do tác giả Lưn Văn Đão (BBSSCC Ninh Thuận) sống các vài 
năm gần đây, chứ không phải ca dao Chăm 0). 


LÒ Khương v\ết loại nồi gốm có dùng để dựng gạo. 
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Cách dịch thuật các tác phẩm văn chương 


“Panh C2twat” có phải là tác phẩm sấm ký hay không? 


Tác giả dựa theo từ điển G. Moussay để giải nghĩa: “Pauh 
Catwai” là sấm ký (tr. 216). Chúng ta thấy, các tấc giả đi trước, trong 
đó có một số trí thức Chăm và cả Inrasara hay lạm dụng từ “sấm 
ký” để dịch tên đầu để hoặc nội dung của tác phẩm văn chương 
Chăm nếu như họ cảm thấy nội dung của tác phẩm đó khó hiểu đếi 
với họ. Cụ thể chúng ra xem xét, tác phẩm Paoh Catuai Chăm có 
phải là tác phẩm mang vẻ “sấm ký” hay không? Trước hết chúng ta 


xem xét “sấm ký” trong nghĩa tiếng Việt là øì! 


“Mm ký: sách chép những lời sấm. Sấm: lời dự đoán có 
tính chất bí án về sự kiện lớn trong tương lai cố quan hệ 
đến đời sống của một vĩ hội, một dân tóc, tleo mê tín “(Ví 


dụ người Việt có Sấm Trạng Trình). 


Còn thi phẩm ĐzøoÁ Cazrtuaï Chăm được tác giả Inrasara giải thích 


như sau: 


“Eừ ca£waƒ/ nằm trong cụ từ “K2/rơ catwz2”.. (chim 
môi), để chỉ con bồ câu được người săn bắt chím đùng lầm 
môi nhử để dụ đàn bồ cân bay đến. Anh thợ săn bắt sẽ sập 
chúng (pauj} vào thời điểm cần thiết. Cũng thế, trong buổi 
giao thời những bả vinh hoa phú quí như những tniễng 
mỗi ngon để nhử bọn hám đanh hám lợi, bọn xu thời, bọn 
cơ hội, bọn hãnh tiến nạu xuẩn, bọn đánh mất cội rễ dân 
tộc... bu đến, và “Pauh Catwai” sẽ sập họ lúc nào không 


hay” (tr. 216), 


L Hoàng Lê (Chủ biên), 7 điển 7T/áng Việc Nxb Khoa học Xã hội, Trung 
tâm Từ điển học, Hà Nội — Việt Nam, 1994, tr. 822. 
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Tôi hoàn toàn đồng ý với cách giải nghĩa về cụm từ Paoh Carmnai 
cũng như nội dung chính của thí phẩm Paoh Catuai mà tác giả 
[nrasara đưa ra như trên. Như vậy, độc giả hãy xem, nghĩa và nội 
dụng của từ “sấm ký” có liên quan gì đến nghĩa và nội dung cúa tắc 
phẩm Paoh Catuai của người Chăm mà tác giả [nrasara vừa trình bày 
hay không? Rõ tràng là không. 

Vì vậy, cũng như thơ Đ2mun của Mã Lai, cụm từ cũng như nội 
dung của thơ Paoh Catuai nếu dịch “sấm ký” là sai nghĩa. Bởi vì, 
Paoh Catuai Chăm là một thể thơ trào phúng với nghệ thuật sơ 
sánh, ẩn dụ, câu gieo vẫn lưng đi từng cặp đôi hoặc tứ tuyệt nối 
nhau trên IÖÔÕ cầu nhằm tố cáo, lền án cá nhân và xã hội tiêu cực. 
Cụ thể là tha Paoh Catuai nói về xâ hội Chăm buổi giao thời; nói 
về kẻ cơ hội, háo danh, ngu xuẩn và bọn bán rễ cội nguồn dân 
tộc. Như vậy, "“Paoh Catuaí” nên để nguyên văn hoặc tạm viết 
“Thơ Paoh Catuai" (Thơ Trào phúng) thì tõ hơn và không bị lệch 
nghĩa (vì thơ văn tiếng Việt khỏng có thể thơ kiểu này nên khó 
dịch cho sát nghĩa) `. 


Ariya Giang Anak là tắc phẩm “sấm ký” hay "thế sự”? 


Tương tự như vậy, Ariya Glang Anak là một tác phẩm thơ thế sự, 
diễn đạt lại sự kiện lịch sử cũng như hoàn cảnh xã hội Chăm sau 
cuộc khởi nghĩa cúa Katip Sumat và ]a Thak Wa chống vua Minh 
Mạng (1834-1835) °. Thế nhưng Inrasara vẫn còn chưa xác định được 
rõ thể loại của thi phẩm này. 


[nrasara viết: 


_—— Xem /Öznrun của Mã Lai, trong cuốn Kurk Kund: Aferah Saga — Kumnulan 


Đantun Lan À#e/avu Dewan Bahasa đạn Pusraka Kermenrerian Pendidikan Malaysia, 


Kuala Lumpur, 1990. 


°* Xem bài phân tích chỉ tiết tác phẩm Paoh Catuat ở phần cuối cuốn sách này. 


3 Po Dharma, “Anya Gleng Anak", trong tập san Ca/npaÈa, [QC — Campa 


Ấn hành, Số 4, 2004, tr. áá~71. 


“Gling như trong các thi phẩm thu dòng thơ thế sự khÁc, 
A. Gia Anak cũng có những câu mang dáng vẻ sm kí (.) 
nhưng ở đây, tính thời sự và tính tầm # lại lấn kớt hẳn °ˆ (tr. 106). 


Sau thời gian đài nghiên cứu và bị phê bình, khoảng hai năm 
sau, trong cuốn sách 4r7yz Chăm xuất bản vào năm 2ÓÓ6, Inrasara 
không còn lập lờ nữa và đã có một nhận định mới, dứt khoát, rõ 


ràng hơn về thi phẩm Artya Glang Anak này. 


]arasara viết: "Ariya Ởiơng Ảnak và xếp tắc phẩm vào 
w Ỷ 


dòng thơ thế sự “ ˆ. 

Điều này là việc làm đáng hoan nghênh tác giả Inrasara. Và cũng 
vậy, mong Ínrasara nhận thức lại thi phẩm Paoh Catuai và xin đừng 
dịch Paoh Catuat là một thí phẩm mang vẻ “sấm ký” như Ariya 
Glang Anak nữa. 


Nhận định sai về văn học sử 


Ariya Giang Anak có phải ra đời vào thế kỷ XVIII hay không? 

Tác giả [nrasara viết rằng: 

“Dòng thơ rhế sự bắt đầu với Ziriya ŒÌơng AnaÈ xuất hiện vào 
thế kỷ XVTH khí đoàn quân hùng mạnh của Tây Sơn vượt qua vùng 
đất nhở hẹp của vương quốc Champa để thanh roán nốt ổ Èháng 
chiến cuô? còng cửa quân nhà Nguyễn... ” (tr, 2Ô). 

Sự nhận định sai lầm về niền đại lịch sử của tác phẩm .r7y2 
Giang Anak của Inrasra bi Po Dharma phê bình trong bài nghiên 


 Dựu ý: “Phong cách khoa học chính luận chỉ cho phép hiểu câu theo một ý 


không cho phép hiểu mập mờ” (Xem Nguyễn Kim Thân, Cờ sở Ngỡ phán Tiếng 
Việc, Nšịb KHXH, Hà Nộu, 996, tr, 32), 


È*Po Dharma, "“Ariya Gleng Anak”, Sách vừa dẫn. 
Inrasara, ⁄47/ya, Sảad, tr. 59. 
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cứu “ÁAriva Gleng Anak"” trong cuôn Champaka 4 vào năm 2004. 
Bằng nhiều nguồn văn bản Chăm và thư tịch cổ sử Việt Nam, Po 
Dharma đã chỉ ra rằng: “rrong câu 82 của 4r7ya Cleng na, tác giả 
ghi rõ bài thơ viết vào ngày thứ sáu (Öare/ su#), »gày mồng 1Ô ((Ô 
Bangun), tháng 2 (Buian 2), năm Vị (nasak pabary) của lịch Champa, 
tức là năm Ất Vị (1835) vào một thời điểm mà chiến tranh giữa ]a 
Thak Wa và Minh Mệnh chưa chấm đứt. lóm lại riya ŒG/eng Ana#¿ 
chỉ một ký sự lịch sử liên quan đến tình hình chính trí, xã hội và 
truyền chống văn hóa đạo đức của người Chăm: vào năm Giáp Ngọ 
(nasak athaih = 1834) và năm Ất Vị (nasak pabaiy = 1835), tức là vào 
thời (..) Minh Mệnh” 

Sau bài phâ bình Po Dharma, vào năm 20Ô6 sách 1rfya của 
[nrasara được xuất bản có đề cập lại thi phẩm 4z7ya Giang 21nak 
này. Tuy nhiền, lần này tác [nrasara không cho Ariya Glang Anak 
có niên đại vào thế kỷ XVHI nữa mà cho là ra đời vào thế kỷ XIX. 
Thế nhưng tác gi không giải thích lý do tại sao tấc giả phải điều 
chỉnh niên đại của tác phẩm này, tờ thế kỷ XVIII nhây sang thế kỷ 
XIX? Cụ thể tác giả Inrasra viết như sau; 


“Như vậy rác phẩm ra đời vào khaảng cuối 183 - đầu năm 
S35 ngày thứ sấu mông lÓ tháng 2 —- gần bôn tháng sau cuộc 
nổi dậy của Thak W2 (đi theo Lê Văn Khôi) thất bại ”ˆ. 


Trong khí trước đó tác giả cho rằng thi phẩm này là ra đời đ thế 
kỷ XVIII chứ không phải thế kỷ XIX. Đọc đoạn viết này của 
Inrasara hoàn toàn giống những tư liệu và ý kiến nhận định cúa Po 
Dhatma vừa nêu trên. Tuy nhiên tác giả không để cập gì đến tư liệu 
mà người viết trước đã viết. Việc này, như chúng ta biết, quá trình 
nghiên cứu, tham khảo tư liệu và tiếp thu công trình của những 
người đi trước để điểu chỉnh những sai lầm của mình là chuyện 


lo Dharma, “Ariya Gleng Anak", Sđd, tr. 69, 


[nrasara, Árfya, Sảd, tr. €2, 
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bình thường đối với những nhà nghiền cứu. Có một điều quan trọng 
nên nhớ, khi lặp lại những nhận định hoặc tư hiệu của các tác giả 
viết trước đã cêng bố, chúng ra nên ghi chú thích rõ ràng, hoặc ít 
nhất cũng dẫn ra nguễn tư liệu tham khảo để thuận tiện cho các 
thế hệ sau tiếp cận, tra cứu có hệ thống, khói bị xáo trộn tư liệu 


trong công rấc nghiên cứu. 
Có phải Ariya Giang naÈ ra đời trước Ariya Tuen Phaow không? 


Inrasara còn cho rằng: Arya Giang \nak xuất hiện trước 
Ariva Tuen Phaow (tr. 212} 


Theo kết quả của các nhà nghiên cứu mới công bò những năm 
gần đây thì ⁄4rrya 7uen Phaow — một tác phẩm văn chương Chăm 
xuất hiện vào cuối thế kỷ XVIII (796-1792) ` và Ariya Giang Anak 
như chứng minh trên là xuảät hiện vào thế ký XIX (1834-1835. Như 
vậy, Ariya Tuen Phaow ra đời trước Ariya Glang Anak gần một thế 


ký, chứ khâng phải ra đời sau Arja Giang Anak thư Ínrasara viết. 


Hiếu sai về nhân vật lịch sử trong văn chương và một số vấn 
để về tín ngưỡng, tôn giáo Chăm 


Có phải Po Kilaong Garai mang tên là Cei DsÌm trong Yang Ảtau và 
Po Fermata trong lỄ Rựa Haret không? 


[nrarasara viết: “Ngài (Po Klaung Giray) hóa thân về trời (nan 
mưrup) để biến thành (rárơñ) Cei Dalim trong Yang Atơw, Po Tang 
trong lễ 8a praun, hay Po Pan Mưra trong lễ Rija Harei — Ngài bất 


Nicofas Weber, “Ariya Luen Phaou: Le soulềvermeu anti — vietnanunen đun 
seigneur malaiss au Panduranga — Campa à là fín dụ XVIH meele”, in Do Dharma and 
Mak Phoeun (eds), Đến/rsufe mndochimmoise etr ÀXfionde manilàan (Nciarions hịistor(ques c£ 
cuuare/les} Kuala Lumpur: Minisry o( Culrure, Art and Tourism Malaysia - FEFEC,, 
2003, pp. 126-127. Hoặc Nicolas WEber, "ŠS¿ khởi nghĩa Tuen Phaow”, trong trong 
tẬp san ñampa#a, Số 4, 2004, tr. Ñ7. 
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tử!” (tr. 42). Nhưng trong bảng thống kê các vị thần ở trang 93 tác 
giả lại viết khác: “Po Klaung Giray” mang tên “Pan Mưta” trong 
“Yang Atơu”. Đây là sự nhầm lẫn của tác giả về sự hóa thân của vị 
thần Po Klaong Garaí. Vậy vị thần này có bao nhiêu tên và được 
cầu cúng trong lễ nào? Để trả lời câu hồi này, tôi xin trích lại một 


đoạn viết trong văn bản Chăm về vị thần Po Klaong Garai như sau: 


“fo kiaong gøatrai mbang tuei atA1 anga" Dan ?14t4 
/<perinata} mbang tue( yang baraw angan po hatang, tuei 
vang adhua angan cei dalim.. “ 

(Dịch nghĩa: Po Klaong Garai cúng trong lễ 4/au (lẽ Rija 
Dayep, Rija Praong) mang tên 2zmara, cúng theo lễ Yang 
Baraw (Ra Nagarn, Rửa Hiarei) mang tên Po Hatang (Po 
Tang) và cúng trong lễ AZ¿a (l Po Nài Po Rayak) thì 
mang tên Cet Dalim). 


Lưu ý, các vị thần Chăm thường hóa thân (rárej} thành nhiều 
tên khác nhau trong những lễ tục khác nhau. Vì vậy khi nghiên cứu 


tác gia nên thận trọng. 


C6ø phải con đông (a/ah) — theo tín ngưỡng của dần gian Chăm Bàn( 
~ là một con vật linh thiêng được thờ phượng không? 


Tác giả Inrasara cho rằng: 


“Vị ai cũng hiểu, con dông (a/ah) - theo tín ngưỡng của 
dân gian Chăm Bàn! - là một con Vật nh thiêng được thờ 


__ Văn bản Chăm (VMST.14), “AM thau mang leí padang nam mák gang" (Tìm 
hiểu về vết tích (dểu sử) của các vị thần), tr. 22. Từ Pan À⁄4ta [< permara gốc Mã 
Lai] có nghĩa là “đá quý, hàn ngọc”. Po Permata và Po Cahya (cahyœ hào quang, 
ánh sáng) là hai vị thần được cầu cúng trong lễ Mak Yong của Mã Lai. Khi tiếp xúc 
với Mã Lai, Po Klaong Garai lấy tên thần là Po Permata và Po Romé là Cahya và 
để cúng trong lễ Atau (Lầ Rija Praong và Rija Dayep) - những nghỉ lễ cá nguẩn 
gốc từ Mã Lai. 
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phượng — rrong lúc ấy người Cham jatr (Chăm — bàlamỏn) 
chỉ cơi thịt con vật này như l một móa ăn như những 


món ăn thông thường khác ° (tr. 26). 


Như chúng ta biết, người Chăm Bàai là người Chăm bị ảnh 
hưởng Hồi giáo. Họ thờ phượng thánh Alla Mohammad, Po Ali, 
Fatimâh và những vị thân linh dân tộc v.v.. Bên cạnh thờ những vị 
thần trên, người Chăm Bàni cũng như tín đồ Hãi giáo khác đều 
kiêng cữ không ăn những con vật ô uế gọi là 5aram như heo (lợn), 
kỳ đà, kỳ nhông (động vật sống lưỡng thể) và không uống rượu, v.v... 
Míột tác giâ người Hồi giáo Yusuf al — Qaradawi, tang cuốn #2/ và 
Hhram đã giải thích rõ việc này như sau: Thịt heo, những động vật 
khác và uống rượu là bị cấm kj (Haram) trong giáo lí Hồi giáo (Kinh 
Quran)'. Bởi vì thịt heo là loại vật dg bẩn hôi hám, phóng uế bừa bãi, 
thịt của nó bị người Hồi giáo ghê tổin; còn con nhông người Hải giáo 
xếp vào loài kỳ đà và kỳ nhông nền họ không ăn, chứ khâng phải 
con heo và con giông là loài vật người Hỏi giáo tôn thờ mà họ kiêng 
cữ. Còn rượu là chất men say (#Èamarn) bì cấm kị (hazam/ trong giáo lí 
Hải giáo, bởổi vì #¿zmar là những gì làm mờ trí con người. 

Rõ ràng, người Chăm Bàni “kiếng cữ” không ăn thịt con heo 
(pabue) hoặc con giông (3/24) là do những con vật này ô uẽ, chứ 
không phải họ “thờ phượng” những con vật này mà họ không ăn. 
Ở đây chúng ta nên cẩn thận khi sử dụng khái niệm cơ bản cúa tôn 
giáo về sự “kiêng cử” và “thờ phượng”. Không phải những con vật 
nào mà người Chăm Bàn( kiêng cữ không ăn đều trở thành con vật 
thờ phượng của hợ. Đây là hai khái niệm cơ bản rrong tôn giáo có 


liên quan với nhau nhưng không nên đồng nhất nó. 


Yusuf al — Qaradawi (Musa ']sa Pa Rouné, B.S biên dịch), #Z2jÀƒ và #laram, Tủ 
sách 0ð m hiểu về Islam \Wesrminster Dress, Inc, 1992, tr, 32—60. 
?- Yusuf AI] — Qaradawi, /12/4/ và !laram trong lsam, Sảd, tr. 39 và 63. X.m 
thêm Abul Ala Maududí (Hosen Mohamad dịch, Tìm ñzệu về Hồi giáo 
International Islamuc Federation of Student Organizations, ÄÏ faisal Press, 198}. 
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Sách Vấn học Chăm (Tập I) của [nrasara mặc đù có một số thiếu 
sót cơ bản về việc xác định niên đại, thể loại tác phẩm, hiểu sai về 
nhân vật lịch sử, về địa đanh, tồn giáo... trong văn chương Chăm 
nhưng bước đầu cuốn sách đã vẽ ra cho độc giả nhận thấy một bức 
tranh rổng thể về nền văn học Chăm. Hi vọng, tác giả sẽ tiếp tục 
nghiên cứu, sửa chữa, điều chỉnh những lỗi sai sốt nêu trên và bổ 


sung nhiều tư liệu mới trong lần tái bản sau. 


Sách ẢriVa 


Sách ⁄4rfy2 của Inrasara do Nhà xuất bản Văn nghệ ấn hành 
năm 2006 và Quỹ Toyota Foundation ~ Japan tài trợ. Sách gồm 518 
trang được chía làm ba phản: A. Dẫn nhập; B. Phản tích tác phẩm; 
C. Phần văn bản. Đây là cuốn sách thứ tư trong những công trình 
viết về văn học Chăm của tác giả. Cuốn sách này tập trung một 
chuyên để về Ariya Chăm. Tuy cuốn sách này chỉ giới thiệu ba bài 
Ariya nhưng chúng ta vẫn hình dung được khái quát loại hình 
Ariva Chăm. Đây là công trình quý giá đóng góp vào việc giới thiệu 


nền văn học Chăm ở Việt Nam, 


Phần dẫn nhập 


Phẫn này tác giã trình bày 2Ô trang (tr. 9—-3L). Đây là phần quan 
trọng của rác phẩm mang tính chuyên sâu nhưng tác gii viết rất sơ 


lược, không rõ ràng và đầy đủ. Chẳng hạn, phần giới thiệu về tình 


[nrasara, 4n học Chăm, Tập Ì, Sảd; Văn học Chăm (Ca đao, Tục ngữ), Nxb 
VHDT, Hà Nội, 1995; V3n học Chăm, Tập }ƒ (Trường ca), Sảd, 196. 
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trạng văn bản Chăm (/apuk Œ3%m) (tr. IO—-l3), tác giả đặt ra vấn đả: 
Sách Chăm viết những gì? nhưng tác giả trả lời không đầy đủ, chỉ 
liệt kê vài tên tác phẩm văn chương và phần phong tục tập quán, 
đạo đức, lễ hội một cách sơ lược. Còn đặc điểm văn bản đó ra sao? 
Chất liệu giấy, cách viết như thế nào thì tác giả không bàn đến. 
Trong phần dẫn này, tác gia còn cho rằng Ariya Chăm là một thể 
thơ lục bát — một thể thơ ra đời trước tác phẩm .4Èayer Dewa À#ưna 
cách đây hơn 3ÓO năm (rr. 21—27)? Vậy z1r7ya và cá A4kayer Chăm có 
phải là thơ lục bát không? Đây là những vấn đề đặt ra mà chúng tôi 


sẽ thảo luận trong bài này. 


Phần văn học sử (lịch sứ vấn đề) 


Trong phần này tác giả đưa ra một số sự kiện lịch sử có liền quan 
đến mối quan hệ giữa Champa và thế giới Mã Lai nhưng tác giả 
không cần dựa vào tư liệu nào cụ thể mà viết rất sơ sài. Tác giả viết: 

- - Năm 162 (}, vua Mã Lai yêu cầu Campa hỗ trợ lực lượng Tây 

Ban Nha... (tr. 49) 

- Thế kỷ XV-XVI, sự suy tàn văn minh Ấn Độ trên roàn 
Đông Nam Á.. (tr. 49) 

- Cuối thế kỷ XIV, Chế Mân tức là Simhavarman lÏI cưới 
công chúa Tapasi Mã Lai.. Sau đó, một số vị vua, hoàng tử, 
có vợ hay chồng là Hỏi giáo: Po Kabrah, Po Xah Inư, Po 
Romé (tr. 49)... 

Trong khi đó, những nguồn tư liệu về vấn đề nêu trên rất phong 

phú đã được nhiều nhà khoa học nghiên cứu và công bố trong 


nhiều cuốn sách, tạp chí Ì nhưng không được tác giả để cập đến. 


Abdullah bìn Mohamed (Nakuala), Keturunan, Raja — Raja Kelantan đan 
Perisriw2a — Deristiwa Đersejarah, Sđd. 


-  Abdullah Zakarta bin Ghazali, S%e/arah ÁMfesøih Kampong Lau¿ Kementarien 
Kebudayaan Đelia Dan Sukan, Kuala Lumpur, 1988. 


427 


Điều này cho chúng ta thấy, cuốn sách này viết sơ sài bổ qua nhiều 
thao tác nghiên cứu cần thiết trong việc tiếp cận tư liệu khoa học. Từ 
việc nghèo nàn về tư liệu, dẫn chứng một số tư liệu lịch sử không có 
bằng chứng, thiếu thuyết phục đã làm cho độc giả đặt vấn đẻ về việc 


xác định niên đại ra đời của các tác phẩm Ariya trong cuốn sách này. 


- Denys Lombard, “Le Campa Vu du Sud”, Buffern de Ƒ! Ecole Kràancaise 
ở Evrreme - CXY/ent, Vol. LXXVN, 1981, tr. 311—31?. 
G. E¿, Marrsen, "The Chams oÍ Malavca”", lburna}'! Àfaiayan Branach, Vol. 
XXIV, Pt. Ìj 1951, tr. 00~98. 


LÔ tFinor “Đeux Iracripttens sanskrires du Champa, Ve stcle de lère 
chrétIenne”, ourna/ As/arrzue, 12, 19, tụ Š42—543. 

Nicolas Weber, “Ariwa Tuen Phaow: Le soulềverment anr( — viecnamien đun 
seignaeLur malais au Panduranga — Campa à la in đa XVIÏI siècle”", m Po 
Dharma and Mak Phoeun (eds), /#2nsư mớdochinoksc er Monde maÌa 
(Relatons hìctorigues et cuffureffes) Minastry öŸ Culture, Art and Tourism 
Malaysia — EFEO, Kuaia Lumpur, tr. 26-127. 

- P.B, La(on, n Relations between Champa and SoutheasỐ Asia, in 
Proceedngs cÝ thể Seminar on ChampaA held at the nivemity of 
Copenhagen on May 23, 1987, Publicattons oíÍ rhe Center for the Study of 
Hhstorv and Culrures of the [xdochinese Penisula, Pars, (988, rr. 65—75. 

-  Pierre Yves Manguin, Èes Jorrugals xur les Core dụ Vƒer—- Mầm: et dụ CamĐa, 
Publications đe  Ếcole Frangaise đExtrême — QXient, Paris, 1972, 

-- Poò Dharma, “Deux prneces mailais au Campa. Leur rêl£ dans la vie socio— 
polirique et religieuse de ce pays"”, Sđd, tr. 19-27; “Le déclin dụ Campa entre 
le XVI et le XIX siecle”,in Lá Chmpa et la Mfond Àa/ais PuBlìcarions du 
Certre đHistoire et Cavilisations đe la Péninsule Endoehinoise, Paris, l991, rr. 
4ï-63, “Le Carpna dans le chapirre XỈV de la version Raffles, Ms 18 du 
Sejarah Melayu”,ín Po Dharma and Mak Phoeun (eds), Z#£oa£su/¿ indochino/se 
et Moadle malats (Relattons historiques et cuirurefes) Ministry of Culture, Art 
and Tourism Malaysia - EFEO, Kuala Lumpur, 2003, tr. tŒØ~l2ó. 

-_ Po Dharma, “LTInsulinde malaise et le Carapa", Bu/jern de f Ếcofe Francae 

ở Exrrême — CYient (HEFEO) Part, 2000. tị. 183—192. 
Đanny Wong Tze Ken, “Hbtorical Relatons Berween the Chams and the 
Malavs”, Paper presented at the conference on che 4Ốth anniversary 
[nrernational Symposium of the japan Sieiety for Southeasl Asian Studies, 
Takyo, 9—-I0 Decembecr 206, “Studies on Southeast Asian History ím ]apan 
and Southeast Asia”. 
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Phần văn bản viết 


Người Chăm có nhiều thi phẩm .4r7z2 nhưng trong sách này tác giả 
chỉ công bế bến thi phẩm: “Ariya Cam — Bini; Ariya Xah Pakel; Ariva 
Glơng Anak; Ariya Ppo Parơng” (tr. 88-506). Đây là bến tác phẩm thí 
ca của văn học Chăm, mặc dù là cùng thể loại Ariya nhưng lại khác 
chủ đề: “Ariva Cam ~ Bini” là nói về tình yêu, tôn giáo, “Ariya Xah 
Pakei” nói về tình yêu; “Ariya Glơng Anak và Ariya Ppo Patơng” là 
nói về thế sự (kí sự lịch sử). Vì vậy bến tác phẩm này xếp chung vào 
một cuốn sách là hơi khập khiếng, không mang tính chuyên sâu. 

Một vấn đề khác nữa đáng chú ý trong sách Ariya là phần văn 
bản chữ Chăm. Trong công trình này tác giả chủ yếu là sưu tầm 
những văn bản chép tay hoặc đã xuất bản trên tạp chí của người 
Chăm trong những năm gần đây, chứ không phải là văn bản truyền 
thống Chăm. Ví dụ: 

- = Ariva Gleng Anak w#v? ý 2. văn bản đã được biên tập và 

Ấn hành vào 1968 cúa Trung tâm văn hóa Chàm — Phan Rang 
(tr. 29 và 363). Văn bản này, theo tác giả Inrasara cho biết, tập 
thể tác giã đương thời khi sưu tầm và biên soạn đã tự ý sắng 
tác thêm vào một đoạn gồm chín câu thơ Ariya ở đoạn cuối 
tác phẩm (tr. 29). Có nghĩa là văn bản này không còn nguyên 
gốc, bị người này thêm vào và người kia bớt ra. 

- = Ariya Cam — Bini vi » sấ#, Ariya Sah Pakel am»? vx ý an, 
Ariya Po Pareng ø.# mx e2 là ba văn bản được ÍInrasara sưu 
tầm là cùng loại với nhau. Cả ba được chép trên giấy vở, bút 
bí của học sinh; cách chép chữ Chăm hay xuống dòng, thụt 
vào đầu hàng, giống như cách viết văn và làm thơ tiếng Pháp, 
Việt. Loại văn bản này xuất hiện ở vùng Chăm vào khoảng 
thập niên 5O, 6O của thế kỷ XX và đặc biệt phổ biến hơn cả 
là sau năm I975 do trí thức Chăm chịu ảnh hưởng Việt học 
viết hoặc chép lại từ văn bản Chăm truyền thống. 


So sánh bốn văn bản Ariya của tác giả đưa ra cho thấy những 
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loại văn bản ấy rất xa lạ với văn bản truyền thống Chăm hoặc ít 
nhất là khác xa với văn bản Chăm trước năm I9óO, Văn bản được 
cho là cổ Chăm được viết trên đá, vải, lá buông, giấy quyến, giấy 
xi măng, bằng mực tầu, mực xạ, bút lông hoặc bút tre vót nhọn; 
cách viết văn bản Chăm truyền thống chủ yếu là trình bày theo 
hàng ngang của khổ giấy, chữ được viết liền tục, không xuống 
hàng, khác hẳn với văn bản mà tác giả đã công bố (xem ảnh: lÕ 
và I1 ở phần phụ lục ảnh). 

Theo kết quả giám định của chúng tôi trình bày trên, cả bốn 
văn bản chữ Chăm trong cuốn sách này không phải là văn bản 
truyền thống mà là văn bản được các trí thức Chăm chép lại trong 
những thập niên 6Ô của thế kỷ XX trở về đây và đã có sự thêm bớt, 
cắt xén. Đặc biệt ba tác phẩm Ariva Cam-Bini at #2 +#2,4 Ariya 
Sah Pakel ø# we r?, Ariva Po Pareng vi sa sf chỉ mới chép 
cách đây khoảng vài năm. 

Vì vậy, chúng tôi có một đề nghị rằng, khi sưu tầm và giới thiệu 
văn bản Chăm nền ưu tiên giới thiệu loại văn bản cổ Chăm. Vì văn 
bản càng cổ thì mới bảo đảm được tính nguyên tác, giảm được sự 
thêm bớt, cải biên của người chép sau. Lầm được như vậy mới giúp 
người đọc hình đụng đây đủ hình dạng, nét chữ viết và cả phần 
hồn của văn bản truyền thống của người Chăm xưa như thế nào) 
Tác giả không nên tự tiện sứa chữa thêm bớt vào văn bản Chăm 
nhằm đảm bắo nguyên tác của nó mặc dù có vài lỗi sai. Nếu có sửa 
chữa văn bản thì cũng phải giữ nguyên lỗi sai bên cạnh những từ 
mới sửa và phải có chú thích rõ ràng về việc sửa này. 

Hiện nay theo kinh nghiệm trong việc sưu tầm và xử lý văn bản 
gốc của một số nước trên thế giới như Pháp, Nhật, Mã Lai, Trung 
Quốc, Việt Nam đã có ba trường hợp xảy ra mà chúng tôi muốn nêu 
ra ở đây để cùng tham khảo. 

e  lrường hợp Ì 

Khi sưu tầm văn bản, các nhà nghiên cứu thường để 


nguyên hiện trạng văn bản gốc để công bố. Trường hợp này 
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là bảo tổn tốt nhất về văn bản học, nhưng rất khó khãn cho 
độc giả thông thường khi đọc nó. Vì văn bản cổ của nước nào 
cũng vậy, do người xưa ghi chép lại, do đó có một số chữ viết, 
từ ngữ không rõ ràng, không thống nhất hoặc lu mờ do trải 
qua thời gian. Vì vậy độc giả sẽ khó khăn khi đọc chúng. Nếu 
các nhà nghiên cứu nào sưu tầm theo trường hợp này, họ phải 
chú thích trong bài rõ ràng cho độc giả biết là cuốn sách này 
được công bố nguyên văn bản gốc `, 
se Trường lợp 2 

Công bố nguyên hiện trạng văn bản gốc nhưng có sửa chữa 
một số lỗi chính tả và phụ giải khác bằng những chú thích và 
thững trừ sửa đặt phụ trong dấu ngoặc đơn. Ví dụ: từ “œc ma 
alangtar ” (cầu nguyện), trong quá trình viết tháo, viết nhanh 
người chép văn bản viết sai là zi^o /ang ka/ Khi gặp trường 
hợp này, chúng ta một mặt giữ nguyên “chữ sai của vãn bản” 
viết là mo /janzÈ2/ nhưng một mặt phải đưa nó về chữ gốc, 
đúng chính tả nằm trong dấu ngoặc phụ như sau: c5 ja-g*al 
` mome 2langkar| “cầu nguyện”. Vì đây là từ phát xuất từ Phạn 
ngữ (a/ang#ara), viết liền với nhau và có phụ âm (r) ở hậu tố. 
Ưu điểm của cách này, tác giả vừa giữ được nguyên hiện trạng 
văn bản gốc vừa bảo đầm tính khoa học cho văn bản”. 

e lrường hợp 3 

Người sưu tầm và biên soạn tự sửa chữa và xóa bỏ hết toàn 
bộ dấu vết của những lỗi sai trong văn bản theo suy nghĩ chủ 
quan của họ. Phương pháp này đang bị giới khoa học phản 


đối. Vì khi sưu rầm văn bản, cứ nuỗi người, từ thế hệ này sang 


| 


Xem Cầm Trọng, Kashinaga Masaio, nh Sách Tả Tiên Họ Lò Cầm Áai 
sơn - &mì La, Lập 2, Nxb Thế giới, Ilà Nội, 2003. 

[Liên quan đến trường phái này, độc giả có thể tham khảc một số rác phẩin 
sau đây. o Dharma, G. Moussay, Ád., Karm, A&2aycr mra Parra, Ákayet Powa Mfano, 
Nai! Xfn Mfang À⁄Zakah, Sđả., 


4 


thế hệ khác ai cũng muốn sửa chữa và xóa đi những dấu vết 
sai của văn bản gốc theo thiển ý cá nhân của mình thì vô 
cùng tai hại. Ai ai cũng làm như vậy, thì sẽ làm văn bản gốc 
bị biên dạng và dẫn đến sự phá hủy hoàn toàn, chứ không 
phải là bảo tổn và cứu vớt văn bản. 

Đó là ba trường hợp (phương pháp) mà chúng ta có thể chọn lựa 


cho việc sưu tầm và nghiên cứu văn bản Chăn hiện nay. 


Phần giới thiệu và phân tích văn bản 


Trong phần này, mỗi văn bản tác giả trình bày đến bảy mục 
như: 1) văn bản chữ Chăm (đánh máy} 2) phần đối chiếu dị bản 
văn bản; 3) phiên âm Latinh; 4) phần dịch ngứa; 5) phần dịch thơ; 
6) phần Index và 7) văn bản Chăm gốc. Tuy nhiên không biết tại 
sao ở bài 4rfya Ppo Bzrơng lại thiếu phần dịch thơ, trong khi đó các 
bản Ariya khác thì có cả phần dịch nghĩa và địch thơ. Phần này 
cũng nên lưu ý một số từ vựng mà tác giả hiểu sai sau đây: 
-  4Akarah /< skt: akara; ar. 1khrrar| có nghĩa là: thế giới bên kia, 
âm phủ nhưng tấc giả cho nghĩa là: thiên giới (tr. 143). 

-  Ớïem tanhjak raang vác nhưng tác giả viết grang tanhjak 
mang vác (tr. 148). 

-  Kake£ đặn, căn đặn (tr. O4, 105) nhưng tác giả cũng viết là 
(hake): dặn (tr. 149)) Từ này viết đúng là kaker Ÿ. 


° Vấn đề này tham khảo thêm bài Vũ Văn Kinh, “Mấy ý kiến về việc hiệu 


đính văn bán Văn cế thập loại chúng sinh”, Tạp chí Văn học, Sš 4, 1978, tr. 96—10i 
và Nguyễn Quảng Tuân, “Một vải ý kiến và vấn đề nguyên tắc hiệu đính Truyện 
Kiều”, Tạp chí En ác Sấ 5, (9278, tr. 97—105. 


ˆ Xem E. Aymonier — À, Cabaton, JÖJzi»nnaire 3n — rancais Sảd, tr. 43, 


Xem Po Dharma, /4tayet JĐowa À4ano, Sảd, cầu 22, 226, 245, 263, 397 (Ví dụ câu 397, 
tr. lÖ7 và l52 viết: /bm nan À2wa Àfeno ew ka&e). Cũng xem Ïnrasara, Văn Àác 
Chăm !l, Trường ca, Sảd, câu 32, 259, 276, 407 (Ví dụ câu 4Ô?, tr. 6 viết: r0 mưng 
Đewa Mmo ew Èz4cl). 
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- — B/ruw (barau) L¡nga‡ Đá Cầy — một địa danh năm cách thôn 
Văn LAm (Phước Nam, Ninh Thuận) khoảng 2 km về phía 
naut nhưng tác giả viết: ÖJÖz/w C3sngar (tr. 42). 

- - 4#ham kể, mách nhưng tác giả viết: #ñan (tr. 248). 

- — Ñalơ nhiều nhưng tác giá viết: /o (tr. 351). 

- - MNox pabha [< at. Nespañihal| có nghĩa: bị giết (giết) nhưng tác 
giả cho nghĩa: Xw pabhz. chết (tr. 35Ì). 

- Từ „¿# gốc từ Mã Lai nghĩa: nhân viên kiểm soát nhưng tác 
giả cho nghĩa /£ một chức quan (tr. 361). 

- — K2Ñrï kahria: tính toán nhưng tác giả viết: J42hríi kahria (tr. 460). 

- Từ awan gốc Mã Lai có nghĩa là: mây. “mơ awan” (mảng 
awan) có nghĩa là “trên tầng mây” nhưng tác giả viết :nưng 
awan: trên khoảng không (tr. 468), v.v.. 

Đó là một số từ vựng điển hình mà tác giả dịch sai, chúng tôi 


nêu ra đây để bạn đọc tham khảo, đối chiếu. 


Tính sơ sài trong tấc phẩm 


Tài liệu nghiên cứu và trích dẫn trong một cuốn sách hoặc công 
tình khoa học là mình chứng hàng đầu trong công tác khoa học, 
đòi hỏi nhà nghiên cứu phải đọc tư liệu liên quan đến vấn đề mình 
đang nghiên cứu và trình bày nó một cách mạch lạc và chính xác 
nhưng phầu này tác giả trình bày sơ sài. Băng chứng là: 

Tác giả nghiên cứu về văn học sử Chăm như Dewa Mano, Àriya 
Cam-Bini, Bini—Cam, v.v.. Những tác phẩm này có liên quan đến 
mỗi quan hệ giữa Champa và Mã Lai nói riêng; giữa Champa và thế 
giới Mã Lai —- Đa Đảo nói chung, nhưng tác giả chưa đọc những 
công trình nghiên cứu về c6 sử mối quan hệ gi0?a Champa và thế 
giối Mã Lai mà các nhà khoa học đã công bế như chúng tôi đã 
trình bày ở phân trên. 

Khi trình bày về Armya G/ang nak, ở chú thích 28, trang 59 tác 
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giả viết: Ar/ya Œang z1nz# của Thiên Sanh Cánh có đăng tải trong 
nội san Panrang từ số 1-8, 1972-1974 ! Tuy nhiên, chúng tôi đã đọc 
toàn bộ tác phẩm này và thấy rằng: Ariya lang Anak của Thiên 
Sanh Cảnh chỉ đăng tải ở các số l, 2, 3, 4, 5, 6 cúa Nội san Panrang, 
từ 1972~1974, chứ không có trong số 7 và số 8 như tác giả giới thiệu. 
Tư liệu trích dẫn hoặc chú thích nên viết chính xác, không nên 
phỏng đoán. 

Qua hai vấn để trên chúng ta thấy rằng, ngoài công tác sưu tâm 
thì công tác nghiên cứu khoa học của tác giả còn rất sơ sài. Tác giả 
chưa đọc hết những tư liệu hết sức cơ bản liên quan trực tiếp đến 
vấn đề lịch sứ, văn hóa và văn chương Chăm — đối tượng mà rác giả 
đang trực tiếp nghiên cứu như nêu trên nhưng tác giả lại bỏ công 
đọc và thường hay trích dẫn những cầu viết, lời nói của một số nhà 
văn hào và triết học nước nguài như ]}. loyce, W, Faulkner, Lawrence, 
Camus, Nietzsche, Krishnamurti, Dostoievski, Suzuki, Sinemon v.v..ˆ 
mà những nhà này không liên quan hoặc không biết một điều gì về 
văn chương cũng như chữ ngh1a Champa., 

Văn đề viết, địch chữ nước ngoài có nhiều lỗi sai, chua từ tùy 
tiện cũng bắt gặp trong cuốn sách Ariya Chăm. Chẳng hạn phần 
tiếng Anh ở mục lục một số từ, cụm từ địch sai hoàn roàn, chẳng 
hạn như từ “Language and documenrs condirion” (Ngôn ngữ và tình 
trạng văn bản), “Cham documents candition” (Tình trạng văn bẩn), 
chữ “Khái luận” dịch là “Conceptual”, Akayet Chăm, Tnrasara dịch 
là “trường ca”, từ nghia tiếng Việt này lại dịch sang tiếng Anh là 


“long poem“” Ÿ, trong khi đó gốc từ Akayet tương đương với nghĩa 


' Xem Inraaara, Ariya Sảd, chú thích tế 28, tr. 8ó. 


?° Xem Inrasara, 1⁄42 học Chaàn» Tập l, Sảd, tr.47, 149, 172, 212, 25. 
* Xem bảng phụ lục riếng Anh ở cuốn sách, trong Inrasara, ⁄4z/⁄4, Sảd, (phần 
này sách không có số trang). 

Xent hảng tiếng Anh, phần riểu sử “[nrasara — Phú Trạm” ở cuốt sách, trong 
Ìarasara, Arryz Sảd, (phần này sách không có số trang). 
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tiếng Anh, đúng từ chuyên môn của nó phải là “epic” (sử thí, trường 
ca). Trong cuốn 7 học tiếng Chăm, Inrasara còa chua sai tiếng 
Nam Đảo (Mã Lai, Indonesia, Đruney..) khi làm ví dụ cho vốn từ 
chung của nhóm Nam Đảo. Inrasara viết: “ä# - drei — duri — mình" !. 
Nhưng rất tiếc rằng Hì “dư?” trong nhóm từ Nam Đảo chỉ mang 
nghĩa là “gai”, chứ không nghĩa là “đe?” (mình) như Inrasara viết. 
Từ “đre/' (mình) trong tiếng Nam Đảo phải viết "đ# mới đúng. 
Chúng ta nên ý thức rằng: Cũng như tiếng Việt, tiếng Chăm và 
cđiếng Anh hoặc bất kỳ ngôn ngữ nào khác cần phải viết đúng để 
giữ gìn sự trong sáng của nó. 

Một vấn đề khác, tác giả đang thực hiện một công trình khoa 
học nhưng lại không công bằng trong việc nhận định một số vấn 
đề. Chẳng hạn, tác giả dùng cụm từ “thực dân Pháp" để chỉ “Po 
Parơng + 4z ”” (tr. 7Í). Đây là cụm từ dùng chính đáng, vì Pháp xâm 
lược Việt Nam. Thế thì rại sao khi viết đến “người Nhật ”tác giả 


kí 


không viết luôn là “phát xít Nhật” mà chỉ viết là “Nhật” (Toyota 


Foundation) (tr. 7)? 


Ariya hoặc Akayet Chăm có phải viết theo thể thơ lục bát không? 


Phần định nghĩa Ariya (tr. 18), tác giả phê phán cách định nghĩa 
Ariya của tác giả truyện cổ Chăm của Tùng Lâm và Quảng Đại 
Cường cho rằng: “Ariya là một điệu chuyện kể thở của dân tộc 
Chăm, giống chuyện kể thơ của Lục Vân Tiên". Sau đó tác giá định 
nghĩa lại Ariya theo kiểu của mình nhưng chúng tôi xét thấy cách 
định nghĩa Ariya của Inrasara chưa đầy đủ lắm và không có sức 
thuyết phục. Tác giả cho rằng: “Ariya có nghĩa là thơ, thể thợ, 
trường ca, .. tùy theo văn cảnh mà người dịch”. Năm 2008, Inrasara 


[nrasara, 7 học Tiếng ham, Nxb VHDT, 2003, tr, 69, 
Phạm Đưức Dương (Chủ biên), 7ờ U£n fndoneaxra - Viện Sảd, tr. ]95. 
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tái bản lại lần thứ hai cuốn Vãn đóa - Xã hội Chăm: Nghiên cứu 
gà Đó? rhoại cũng lặp lại cách hiểu Ariya Chăm như trên. Tuy 
nhiên cách hiểu Ariva Chăm vẫn còn chưa chuẩn xác. Vì Ariya gốc 


từ Phan ngữ chỉ có nghĩa là “thơ, câu có gieo vân" ˆ 


và Chăm cũng 
vậy, không có ¿4r7y2 nào mà người Chăm gọi là “trường ca”? 

Mặt khác khi nhận điện về Ariya tấc giả đem Ariya Chăm đi so 
sánh với với thơ lục bát Việt. Đáy là phần so sánh khập khiếng, vì 
văn hóa Chăm — ánh hướng sấu đầm văn hóa Ấn Độ, Mã Lai và 
văn hóa Việt là văn hóa chịu ảnh hưởng văn hóa Trung Quốc. Vì 
vậy hai nền văr hóa này trong đó có văn chương không liện hệ gì 
dới nhau mà nhiều học giả đã chứng mình” 

Cho đến hôm nay, chưa có học giả nào tìm ra được một tác phẩm 
văn chương nào vùng Chăm Panduranga chịu ảnh hưởng văn chương 
Việt. [rong khi đó văn chương của người Chăm Panduranga từ tác 
phẩm lớn đến bài đồng đao đều có nét tương đồng và ảnh hưởng 
qua lại với văn chương Ấn Độ và Mã Lai như #Wzam Đức Đram Lak, 
Akayet Dewa Mfano (Mã Lai: TÌhkayat Deua ÀfandU) Akayet Tnra 
Parra (Mã Lại: Hitayat Pndera Pitera ' am ÀatazsÈt ` (Mã Lai 
Hikayat Dharmma ÁMfarasiak), bài đồng dao “Kaok Tley” (Mã Lai: Kaok 


' Inrasara, Văn hớa - Xã hội Chăm: Nghiên cứu và Đ7 thoa? Nxb Văn học, 


2008, tr, 135—145. 


Louis Frédéric, //crfonnarre vít Í3 cí1lsarlon ruư/eone, Nobert Lafont, L9ẤY, 


(tr. 121; [. COonda, Sanskrit in Indonesia, Sđả, tr. 226, 


2P, Mus, “Êtudes lndtennes et Indochinoises, 1V. Deux légendes chames°, Sđd, 


tr. 39—lỐl; lndia Seen From The East [ndia and ]ndigenous Cults In Champa (from 
the freach by I, W. Mabbcrr), Sdd; R.C, Majumdar, Champa, History and Culture of 
An [ndian Colenial Kíngdom ím the Far Easr 2 ND — l6 TH Century A.D (Book , I1, 
IID, Sđd. Và Ancienr Indian Colontes in the Far Eaast. Ì. Champa, Sđd. 

“Pa Dharma, G. Moussay, Abdul Karim, AÈaye: Pnra Paưza; Akaget Dowa 
ÄMano, Sảd. 


Š Xem H, Chambetrt — Lo, n rhe húrorV an lnerary Relationshin Between 


(3hainpa and Mfalay wor/d Sảd, tr. 87-99. 
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ley hoặc Zangao öo Bangao). ' Và tất nhiên, loại hình Ariya Chăm 
cũng vậy, có ít nhiều liền quan đến loại hình Ariya Mã Lai như 
Ariva Àohamat, Arlya Purrí landan, Arya Hhng Tuah v.v... nếu 
chúng ta tìm hiểu nghiên cứu. 

Vĩ vậy khi làm phương pháp so sánh văn chương Chäm với văn 
chương các dân tộc khác, cụ thể là Ariya Chăm thì tác giả nên 
làu phương pháp so sánh giữa Ariya Chấm, Ariya Ấn Độ và Mã 
Lai là khoa học hơn là so sánh với thể thơ lục bát Việt. Nhưng 
ngược lại trong phân dẫn nhập của mình, tác giả Inrasara không đề 
cập gì đến Arliya Ấn Độ cũng như Mã Lai nhưng lại để cập đến 
thơ lục bát Việt khá dài chiếm đến 7 trang trên 2Ô trang sách của 
phần dẫn nhập. 

Do không tìm hiểu về mối quan hệ giữa Champa và thế giới Mã 
Lai và đọc văn bản Chăm một cách sơ sài cho nên tấc giả nhận 
điện sai về văn chương cũng như vần bản Chăm. Chẳng hạn, tác giá 
cho rằng: “Ngòn ngữ Ả Rập được Mã Lai hóa cũng được bổ sung 
vào vốn từ vựng Chăm. Từ vựng đối chiếu jawa Ahauk, ]awa Lang 


là thí dụ điển hình” (tr 5Ò). Thực ra trong văn bản Chăm jawa 


_— Bài Kaok ley của Chăm có tất cả 21 câu, waA giới thiệu nội dụng một vài câu 


điển hình như sau: "Kaok ley ajep hagait hâ rawang/ yua [<kayua] hadang hadang ø 
ndong (..) Kiep ley njep hagait hâ garao raok / yua[<kayuaA] mâng muk mâng kei kau 
mai yau nan je" (Cả ơi sao cờ ốm thế / tại vì tôm không nổi (.) &ch ơi tại sao mày 
gã dít / tại vì tục của rổ tiên để lạt từ xưa) Xem Thuận Ngọc Liêm, Tiếng Ch7m 
Can Bản, Sảd, tr. 2B—29, Nột dung bài Bangau o j3ángau hoặc Kaok Ley của Mã Lai 
cũng tương tự như vậy nhưng bài đồng dao của Mã Lai có lốết điễn đạt từ ngữ đài 
hơn, có tất cả +0 cầu nhưng chỉ khác đồng giao Chăm ở: đoạn cuối. Sau đây chúng 
tồi đẫn ra một vài đoạn của bài Bangau ö Bangau của Mã Lai ”“ Bangau oh bangau / 
kenapa cngkau kurus (.) dlar oh uÍar / kenapa engkau nak makan katak; makan 
mana aku tak makan / mewang makanan aku” (Cô ơi cò / sao mày ấm như thế (...) 
Rắn @ rấn! tại sao mày lại ãn ếch; không ăn là như rhế nào / đó là thức ăn của rao 
đấy). Xem &r Richard WWinstedt (evsed, Ediced and Introduced hy ŸY.A. Talib), A 
Elisory of Classical MÍalay Lirerature, Sđd, tr. 6—7. 


2 Xem Sư Richard Winstedr (Revised, Edited and Introduced by Y,A. Talih), A 
ĐHistory g£ Classical Malay Licrarure, Sđd, 1991/1192. 
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Ahaak x œa# là ngôn ngữ Mã Lai - Chăm, chứ không phải 
“ngôn ngữ Ả Rập bị Mã Lai hóa” ` 

Như vậy Ariya và Akayet Chăm có liên quan đến thơ lục bát 
hay không) 

Mấy năm gần đây, Inrasara thường để cập và chứng mính các thi 
phẩm Chăm đều là thơ lục bát trong cuốn V3n học Chăm. Tập Ï 
(năm 1994, tr. 21—23); Văn hóa — Xã hội Chăm: Nghiên cứu & Đối 
thoại (năm 2003, tr. 165-173) và đến năm 2006, Inrasara lại lặp lại 
quan điểm này một lần nữa trong cuốn sách .4riya (tr. 21—27) !. 

Vậy, trước khi đi vào tìm hiếu, phân tích và nhận định Atriya và 
Akayet Chăm có phải là thơ lục bát không) Diều trước tiên chúng 
ta thử xera thế nào là thơ lục bát? 

Lục bát là thể thơ phổ biến của người Việt (Kinh) được biểu 
hiện qua nhiều bài ca đao và một số thi phẩm văn chương, Những 


cặp thơ sat đây là ví dụ tiêu biểu cho thơ lục bát Việt: 


Câu sáu: Bầu ơ rhương lấy bí cùng, 
1⁄hằng/3/trắc/5⁄bằng 

Cầu tám: Tuy rằng khác giống nhưng chung một giàn”. 
1⁄băng3⁄;rắc/5/bằng/7⁄bẰng 


(Ca dao) 


!Po Dharma, Quarr£ F¿à7gUes maia — cạm anciens Sđđ và xem phần dịch 


ưa AhaoÈ à phần phụ lục cúa bài phê bình Đình lĩy — Trượng Tốn, Mạc cụ 
truyền thông của tộc người Chăm đã trình bày ä phẫn trước. 

° Tnrasara Văn học Chăm. Tập ], Sảd, tr 21-23, Văn hóa — Xã bội Chăm: Nghiên 
cứu & /Mĩ rhoạt Nxb Văn học, năm 2001, tr. 165—1?3 và sách z2, Sđđ, tr. 21-27. 

° Việt Chương, 7 điển Thành ngữ - Tục ngữ _— Cà duo Liệt Nam (Quyển 
thượng), Nxb Đồng Nai, 1998, tr. 143. Hoặc xem Nguyễn Như Ngọc, 7ục ngữ Phong 
du (Quyển †), Cơ sð sản xuất Đại Nam, Gicndale, California, U.S,A, Năm Mậu 
Thìn, câu 2788, tr. 44. 
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Cầu sấu: Tr3m rã trOn/g CÒI ĐEƯỜI tà 
/1/ bằng /3/ trắc /5/ băng 

Cầu rấm: Chữ rài chữ mệnh khéo là ghét nhau 
/1/ băng /3/ trắc /5/ bằng /7/ bằng 


(rích truyện Kiều của Nguyễn Du) 


Đặc điểm của thơ lục bát Việt là đi từng cặp câu (ế—8 từ) theo thí 
luật bằng, trắc. Các tiếng có thanh ngang và thanh huyền là “tiếng 
bằng”, các tiếng còn lại là “tiếng trắc”. Các tiếng ở vị trí l 3, 5, 7 
khong bất buộc theo luật bằng trắc (người xưa gọi là nhất tam ngũ bất 
luận). Còn tiếng ở vị trí 2, 4, 6 bất buộc phải đúng luật (nhì tứ lục 
phân minh). Mỗi tiếng trong thơ lục bát Việt là l âm tiết. Mỗi cặp thơ 
trên có tất cả 14 âm tiết. Đó là đặc tính cơ bản của thơ lục bát Việt. 

Trên cơ sở này chúng ta thử kiểm tra lại đoạn thơ sau đây của 
người Chămt có phải là thơ lục bất như tác giả viết không? 

Trong cuốn Vấn học Chšm: (Tập Ì) và cuốn .1z77a Chăm, tác giả 


cho rằng: 


“Nói chung, các thi phẩm Chăm đầu sử dụng thể thơ lục 
bát với lối gieo vần lưng, và gieo vẫn với cả vầu bằng lẫn 
vần trắc. Nhưng cụ thể hơn — xét về mặt ngữ Ấm — nó có 
những biên thể nhất định ”(VHC. I, 1994, tr. 2l) 


Từ những nhận định trên, tác giả cế gắng đi tìm ví dụ để mính 
họa cho những khổ thơ Chăm có liền quan hoặc giống như thể thơ lục 


L Nguyễn Pu Toàn rập (I. !U, Nxh Văn hóa, lià Nội, 1994 Vưỡng 7húy Kiểu 
Chú giải /4n rruyên Nxb lhanh Niên (Tân Đà — Nguyễn Khắc Ihếu) 204; 
Truyền Krều, Nxb Đại học Sư phạm Hà Nội, 7/007; Xem thêm Mguyễn /232 and the 
TRÍ of the Kiểu (Nguyễn Du và Truyện Kiểu) trong sách Nguycn Dinh 
Hoa, ?£tnanese Efrerature: 4 Brfef Survey, San ]3»ego State LĨniversty, San Diego, 


Califotnia, 1994, tr.!03—1G7. 
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bát. Trong quá trình đi tìm, tấc giả đã tìm nhiều cách bất hợp ìí để 
biến thứ Chăm trở thành thơ lục bát. Trên thực tế, cho dò có cố gắng 
đến đâu tấc giả cũng không đạt được thành tựu để biến thơ Chăm 
thành lục bát. Những ví dụ sau đây là bằng chứng cho việc này. 

Tác giả viết: 

Thei mai mưng dch thei ð 

Thr0oh phiÈ tuw D yAUI1 sa UIrang 

Ai đến từ đằng kia xa 

Giống người yêu ta riêng chỉ một người 
(Đannwœ ad?! — Cxfa^, trích TInrasara, 4z/ya 2006, tr. 1Ù 

Trước khi xét đoạn thơ này có dúng thơ lục bát hay khâng) Tác 
giả Inrasara đã tự ra quí ước và nhấn mạnh rằng: (nền nhớ một 
“chữ” Chăm có thể có từ 3 hay 4 âm tiết)” (⁄1r7/ya, 2006, tr. 2Ô). 

Xét đoạn thơ chữ Chăm nêu trên cho thấy nếu tính theo từ 
Chăm “đa âm tiết” như tác giả qui định thì câu đầu có 6 từ/ầm tiết 
nhìng cầu hai có 8 từ nhưng đến 9 âm tiết. Hơn nữa thơ Chăm trên 
không có thanh bằng, thanh trắc gì cả (có nghĩa là không có dấu 
sắc, huyền, hỏi, ngã, nặng) thì làm sao mà tác giả nói là thơ Chăm là 
thơ lục bát (6-8 từ) được. Từ đoạn thơ gốc Chăm nêều trên chỉ có 
2 câu (6-9 âm tiết) nhưng tác giả dịch ra thành lục bát. Tác giả tự 
tiện bỏ đi mộc âm tiết Chăm trong từ z2/o (nhiều) trong câu 2 để 
biến thành rừ j chỉ mang một âm tiết. Từ đó, câu 2 của cặp thơ 
này nguyên là 9 âm tiết nhưng chỉ còn lại 8 âm riết như cầu bát 
trong thơ lục bát Việt. Vậy trong quá trình đưa thơ Chăm vào thơ 
lục bát ở cặp thơ này, chúng tôi bắt gặp tác giả đếm bớt một âm 
tiết tiếng Chăm trong từ rz/o để biến thành /o 

Rõ ràng rằng, lời dịch trên của tác giả không chính xác, sáng tấc 
thèm từ và tự gồ ép thơ Chăm cho đúng thơ lục bát theo ý chí chủ 
quan. Thật ra, đoạn thơ trên không có lục bát gì hết mà giá trị nghệ 
thuật của thể thơ này là “nghệ thuật gieo vần lưng” tự đo mà kháng 


phụ thuộc vào số chữ trong câu. Chúng ta thấy đoạn thơ trên, từ “ö2“ 
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ở cuối câu đầu gieo vần vơi từ z2” vẫn lưng ở giữa câu thứ hai 
mà nó không phụ thuộc vào số từ trong câu như thơ lực bát. Đó là 
giá trị đích thực mang phong cách riêng của nghệ thuật thơ Chăm 
mà không thể lẫn lộn với thơ lục bát. 

Một ví dụ khác, biểu hiện cho sự áp đặt thơ Chăm theo thơ lục 
bát một cách hoàn toàn khiên cưỡng. Nếu đoạn thơ vừa nêu trên khi 
xét thơ lục bát Chăm tác giả tự quí ước là đếm chữ Chăm theo từ “đa 
âm tiết” thì đoạn thơ ví dụ sau đây tác giả lại qui định khác, chỉ được 
tính một “trọng âm” trong những “đa âm tiết” Chăm. Ví dụ: 


A*ayet s” panửh  twơr taB1ak 
ÔI—2 3 04 5 Gó 
Ppa®nơ — nưn ka ratwok Nửa ewa Ä#mo 
01 2 s; 04 Ø2 œ& /-õ 


(Akayer I»wa À4ưno, trích Inrasara, 47/724 2ÔÓ6, tr. 24) 


Xét đoạn thơ chữ Chăm nêu trên cho thấy câu đầu, nếu chỉ tính 
“trọng âm” trong từ “đa âm tiết” như tác giả qui định thì có 6 từ 
(6 âm tiết) nhưng câu hai chỉ có 7 từ (7 ầm tiết). Thì làm sao mà tác 
giả nói là thơ Chăm là thơ lục bát (ó—8 từ/âm tiết) được. Trong cặp 
thơ Chăm này có một trường hợp bất nhất xảy ra trong cách đếm 
âm tiết của tác giả. Toàn bệ những từ Chăm trong thơ này, tác giả 
chỉ tính “trọng âm” trong từ “đa âm tiết” nhưng khi đếm trừ À#ưno 
ở cuối câu hai, tác giả lại đột ngột chuyển ý tính theo từ “đa âm 
tiết” (2 âm tiết). Tác giá làm việc này có chủ ý, vì muốn gò số từ/ 
âm tiết trong cầu hai của thơ Chăm thành một cầu 8 từ/âm tiết như 
trong câu bát trong thơ lục bát. Một lần nữa ta thấy cách đếm từ/âm 
tiết “ăn gian” tronø cách xét thơ Chăm trong quá trình chuyển thơ 
Chăm thành thơ lục bát của tác giả. Thật ra, đoạn thơ trên không 
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có lục bát gì hết mà nghệ thuật thơ của nó nằm ở chỗ từ “za44/a2k ”ở 
cuối câu đầu gieo vần lưng với từ “rarwø”ở giữa câu thứ hai ma nó 
không phụ thuộc vào số từ trong câu như thơ lục bát. Giá trị nghệ 
thuật của cặp thơ này cũng là “nghệ thuật gieo vẫn lưng” tự do mà 
không phụ thuộc vào số chữ trung câu. 


Một ví dụ khác của thơ Chăm mà tác giả cũng cho là thơ lục bát: 


lang Anak  bhnhaiy lkuk jang lo lu 
[ ©2 63 04 5 0 Ố 

Bhian dđrap nợap rao  Đị(h hapak khing ka  thraung 
[ 02 3 04 5 Ko ? ề 8 


(Ariya Cang Anak, trích Tnrasara, Arrya, 20ÖÔ&, tr. 2) 


Xét đoạn thơ chữ Chăm nêu trên cho thây cầu đầu, nếu chỉ tính 
“trọng Âm” trong từ đa âm tiết như tác giả qui định thì có 7 rừ (âm 
tiến); câu 2 có đến 9 âm tiết, chứ không phải ó—-B âm tiết như tác giả 
tính, Thế thì làm sao mà tác giả nói là thơ Chăm là thơ lục bát (6—8 
từ/âm tiết) được. Trong cặp thơ Chăm nầy, tác giả tự tiện bó đi hai 
từ (hai âm tiết): từ “ø” trong câu đầu và từ “È2” trong câu hai mà 
tác giả gọi là “hư từ” không cần thiết. Từ đó tác giả biến đoạn thơ 
này thành câu lục bát. Trong khi đó cũng là từ ”“ø” — trong câu đầu 
của ví dụ thứ nhất nhưng tác giả vẫn tính là từ chính/âm chính để 
đoạn thơ ở ví dụ thứ nhất trở thành thơ lục bát. Việc tùy tiện bỏ từ 
“ø” trong câu đầu của tác giả đã làm biến dạng thi luật Chăm, mất 
đi giá trị đích thực của thơ Chăm, đó là nghệ thuật “gieo vẫn lưng”. 
Vì từ “o” của câu đầu ấy là gieo vẫn lưng với từ “rz/o” trong câu 
hai Bồ đi từ “ở” trong câu đầu đó là đồng nghĩa với việc phá niêm 


luật — phá một bản sắc riêng cúa thơ Chăm. 


' Inrasara, Arrya Sđa, tư. 23. 
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Ngoài một số ví dụ trên, nếu thơ Chăm nào mà tác giả thấy chưa 
đúng thea qui trình thơ lục bát thì tác giả cho rằng đó là lục bát 


biến thể. Ví dụ đoạn thơ sau: 


kunứm tơi bai Hanguw 
l—2 3 4 5—6 
Ba! S471 ?11UƑIAW muhrurn rabbanyw car cơk 
l ? 3—4 =—= 


(Arfya Bim — Cam, trích Inrasara, „1r7ya, 2006, tr. 27) 


Xét đoạn thơ trên, chúng ta thấy không là lục bát biến thể gì 
hết mà nghệ thuật của thể thơ này vẫn là “nghệ thuật gieo vẫn 
lưng” m do mà không phụ thuộc vào số chữ trong câu như thơ lục 
bát. Chúng ta thấy đoạn thơ trên, từ “Z#2nguw”ở cuối câu đầu, gieo 
với từ “mufwaw” vần lưng ở giữa câu thứ hai. 

Nói chung hẳầu hết thơ Chăm phổ biến là “nghệ thuật gieo vẫn 
lưng” tự do, khòng phụ thuộc vào số từ, chữ (âm tiết) như trong cầu thơ 
lục bát Việt. Thể thơ này không riêng Chăm mà còn là đi sẵn chung 
cúa thơ văn các đần tộc Mã Lai - Đa Đảo. Bằng chứng người Mã Lai 
cũng có thể thơ tương tự như thơ Chăm. Ví dụ đoạn thơ sau đây: 

Kota Pahang dĩ maÊan api 
Anftara jJati dengan PBenta 
BuÈan ku lhràang kamu belaer, 
Bukan begiru perjanjan Ì 
Thủ đó Pahang hốc lửa 

Giữa j2 với Ben/a 

Ta đâu cấm em lấy chồng 


Phải đâu lời (em) hö hẹn! 


! Xem Sïr Richard Winstedc (RÑevised, Ediced and Inrrodueed by V.A. Talib), 
A History ðf Cfaseical Á4alay Lierarure, Sảd, tị. (4Ô. 
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Đoạn thơ trên có 4 câu với “nghệ thuật gieo vần lưng”, tự do mà 
không phụ thuộc vào số từ trong câu: từ 3/Ø/ (lứa) ở cuối câu thứ 
nhất gieo vần lưng với z2 (tên riêng) ở câu thứ hai, từ öej2⁄7 (lấy 
chồng) ở cuối câu 3 gieo vần lưng với ®eø#u (như thế) ở câu 4. 

Qua những ví đụ trên cho thấy, khi nghiền cứu văn học dân gian 
Chăm nhưng tác giả lấy thơ lục bát để định vị, suy xét thơ Chăm. Khi 
đi phân tích thơ Chăm tác giả đem khuôn mẫu thơ lục bát để chụp 
lên thơ Chăm, nếu chụp lền không vừa thì tác giả tự bổ thêm hoặc 
bớt đi một số âm, nuột số từ và cuối cùng nếu thêm bớt rồi mà vẫn 
không vừa thì tác giả cho rằng, đó là lục bác biến thể!!! Qua những 
chứng minh trên cũng cho thấy, trong quá trình chuyển thơ Chăm 
qua thơ lục bát một cách chỉ quan, rác giả có sự thêm bát, đếm câu 
chữ tùy tiện theo ý chí của mình hơn là theo bản chất và quí luật thơ 
Chăm. Nếu nghiên cứu thơ theo kiểu này thì không những thơ Chăm 
mà cả thơ Mã Lai và Ấn Độ đầu là thơ lục bát hoặc hục bát biến thể 
hết, vì thơ của các đân tộc này cũng tương tự thơ Chăm. 

Một điều mà tác giả cần lưu ý ở đây, thơ Chăm và thơ Mã Lai, 
Ấn Độ đều có đặc điểm giống nhau xuất phát từ ar7V2, pantun (paoh 
catuai} akayer ˆ. Đặc biệt là thơ parvun và ar/ya có giá trị nghệ thuật 
riêng của nó là “nghệ thuật gieo vắn lưng” tự do mà không phụ 
thuộc vào số từ trong câu”, chứ không có liên quan gì đến thể thơ 
lục bát. Mỗi nền văn học, mỗi thể thơ của mỗi đâần tộc đều có đặc 
điểm riêng biệt. Nếu như thể thơ hịc bát Việt có nghệ thuật độc 
đáo ở lối “gieo vần” (trắc bằng) vơi câu chữ (6-8) thì thơ Chăm 
cũng như dân tộc Mã Lai cũng có nghệ thuật độc đáo riêng. Đó là 
“nghệ thuật gieo vần lựng” cự do là phổ biến và thơ không phạ 


thuộc vào số từ trong câu. Mỏi nghệ thuật thơ có giá trị ngang nhau 


Xem Sĩír Richard Wm«tedr (Revised Edured and Introduced by Ÿ.A. Talib), 
A Hh‹tory of Classicaf \falay Fiterarure, Sảd. 


? Xem Sỉir Richard \Winstedc (Revised, Edited and Intreiuced by Y.A. Talib), 
A Hhtory of Cflasstcaf Malay }irerarure, Sảả, tr. 138—139, 
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và có phong cách riêng của nó mà chúng ta cần phải gìn giữ và 
phát huy, không nên cố tình làm lẫn lộn giữa văn hóa này vơi vấn 
hóa khác trong thời kỳ mà Đảng ta đang nỗ lực để bảo tổn đi sản 
văn hóa các dân tộc thiểu số ở Việt Nam. 

Một điều cuối cùng của phần này mà chúng tỏi truốn nói ở đây, 
nên văn hóa Chăm là nền văn hóa lâu đời, đặc biệt là kho tàng văn 
chương Chăm quý giá, sang trọng. Vì vậy khi nghiên cứu lĩnh vực 
này tác giả phải thận trọng, phải hiểu và nhận biếc đúng giá trị 
nghệ thuật của thơ Chăm. Chỉ biết một thể thơ hạc bát Việc chưa 
đủ mà cần phải tìm hiểu nhiều trong di sẵn văn hóa, thơ văn của 
các dân tộc Mã Lai - Đa Đảo cùng hệ với Chăm như Indonesia, Mã 
Lai v.v... Đặc biệt, trong công tác nghiên cứu cần phải tôn trọng luật 
khoa học, cần có qui ước, có chuẩn mực nhất quán. Vì bản chất của 
khoa học là tìm ra qui luật, sắp xếp những sự vật hỗn độn, phức tạp 
lại thành hệ thống. Chứ không nên suy xét tùy tiện, đổi ý liên tục, 
lúc chì qui định đếm thơ Chăm theo kiểu từ “đa âm tiết”, lúc thì 
theo kiểu “trọng âm”; lác thì đếtu hư từ (2, 2), lúc thì bỏ hư từ để 
cuôi cùng dân đến hệ lụy là lầm rối thơ Chăm, trong khi đó thơ 
Chăm đã có qui luật ổn định, có lĩnh hồn, có không gian sinh tổn 
và cuộc sống riêng từ nhiều đời nay. Tuy nhiên, như chứng minh 
trên cho dù tác giả có cố gắng đến đâu nhưng thơ Chăm cũng 
không thể biến thành thơ lục bất như ý tác giả mong muốn. Nếu 
qua quá trình cắt tỉa, gọt giũa thơ Chãm để nó trở thành thơ lục bát 
øì đó thì lục bát Chăm cũng vụng về, thiếu trước hụt sau không thể 
như thơ lục bát Việt được. Nói đến thơ lục bát Việt là nói thí luật 
bằng trắc và số từ trong cầu (6-8) phải chuẩn. Vì vậy, ngày xưa các 
cụ Nho người Việt (Kinh) khi đốt thơ rất coi trọng việc này, đối thơ 
phải đúng niềnmt luật, câu chữ. Nếu ai đối thơ theo kiểu lục bát 
Chăm như tác giả Í[nrasara đưa ra chì các cị Nho gia xưa không thể 
cho ngồi chung chiếu được. Vì vậy, thơ Chăm chỉ có giá trị một khi 
trở về đúng bản chất và giá trị nghệ thuật đích thực của nó. Có 


nghĩa là thơ Chăm không có liền hệ và cũng khòng phải là thơ lực 
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bát biến thể, méo mó gì mà chân dung và phong cách đích thực cúa 
thơ Chăm là một loại thơ có “nghệ thuật gieo vẫn lưng” tự đo mà 
không phụ thuộc vào số chữ trong cầu. 

Cũng như những hành động sai lầm khác trong cách ứng xử với 
lịch sử — văn hóa đần tộc, sự sai lầm về nhận định và đánh giá thơ 
Chăm cũng đáng được góp ý và phê phán. Nhất là những người 
trong cuộc, chúng ta nhất thiết phải biết líng nghe và có động thái 
điểu chỉnh lại cho hợp lẽ để cho hế hệ mai sau không hiểu sai về 
thơ Chăm, về di sản văn hóa của cha õng. Hậu quả hiển nhiên cho 
sự sai lầm này cho thấy, ngày nay một vài sách báo đó đây đã cho 
rằng thơ Chăm là thơ lục bát Việt. Cụ thể Ngô Văn Doanh đã “cế 
dịch” chuyển cả l5 bài, khoảng 500 câu thơ Chăm gốc với “nghệ 
thuật gieo vần lưng” tự do trong những hài tụng ca về lễ hội Chăm 
thành 520 câu “thơ lục bát” của ngươi Việt (Kinh) |. Hậu quả tuày, 
khoảng 5Ô — IÔÔ năm sau, con cháu ta sẽ hiểu toàn bộ thư Chăm là 
thơ lục bát Việt và khi đó ai sẽ chịu trách nhiệm về vấn đề này! ? 

Cuốn sách z772 của Inrasara nội lèền các vấn để hạn chế trong 
toàn bộ tác phẩm. Từ phần văn học sử, nhận định về thơ Chăn, 
phẩn su tầm văn bản, xử lý văn bản, từ vựng tiếng Chăm, tiếng 
Mã Lai, tiếng Ảnh đến phần tư liệu tham khảo, trích dẫn, v.v.. của 
cuốn sách này đều có vấn đề. Vì vậy cuốn sách này chưa bảo đảm 
được tính khoa học trong một công trình nghiên cứu và rất cần 


thiết phải chỉnh sửa trong những lần tái bẵẩn sau. 


Xét toàn bộ những công trình văn học Chăm của ÍInrasara mà cụ 
thể là Vãn học Găm (Tập D, Văn học Chăm (Tập lì) - Trường ca 


L Ngâ Văn Doanh, Lễ ñỏ/? ưa Niwar cua người Chăm, Sđả, tr. 222-289. 
7 Xem thêm Sakaya, "Một số vấn để sưu rẩm gà nghiền cứu - Akayét - Sử thí 


Chăm”, Tạp chí Vẫn hóa Đán gian — Viện Nghiền cứu Văn hóa, Số 06/200, tr. I9—28. 
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Văn học Dán gían (Chăm (Tục Ngữ - 71hành ngữ - Cầu đốj và 
Az¿y2 chúng tôi có nhận định như sau: Nếu những công trình nào 
của Inrasara chuyên về sưu tầm, tập hợp tư liệu chì sẽ đạt xuất sắc 
như cướna Văn học Chăm (Tập Ll) — Trường ca Vẫn học Fìn gian 
Chăm (Tục Ngữ - Thành ngữ ~ (3u đố}, ngược lại những công 
trình nào mà Inrasara hướng về công tác nghiên cứu thì bị vấp phải 
sai sót nhiều vấn để như cuốn Vãn học Chăm (Tập D và cuốn 
Ariya vừa chứng minh trên và chính những sai sót này đã lầm giẫm 
đi giá trị khoa học và uy tín về văn học của tác giả. Tuy nhiên một 
điều không ai phủ nhận được rằng, toàn bộ công trình của Ïnrasara 
là kết quả của sự đam mê cũng như quá trình đầy công sưu tầm tư 
liệu văn học Chăm cúa tấc giả. Những công trình ấy, nếu điều 
chỉnh lại một số sai sót sẽ thực sự gón một phần quan trọng vào 
việc giữ gìn bản sắc văn hóa đân tộc Chăm trong cuộc sống hiện 


đại ở Việt Nam ngày nay. 


447 


TỤC NGỮ CÂU ĐỐ CHĂM 
CỦA LƯU VĂN ĐẢO 


Sách 7c ng? Cáu đố Chăm của Lưu Văn Đảo đo Nhà xuất 
bản Văn háa đân tộc ấn hành tại Hà Nội, năm 992. Sách bao 
gồm 60 trang chia làm 3 phần: Phân I: Tục ngữ (tr. 9—34); Phần TT: 
Dân ca (tr. 37-45); và Phần IHI: Câu đố (tr. 47—6Ô). Cái lạ của cuốn 
sách là chỉ có 6Õ trang nhưng có hai tiêu đề khác nhau: Bìa { ghi 
là 7ựục ngữ Câu đố Cñãm nhưng bìa 2 lại ghi: 7c ngữ — Dân ca 
- Câu đố Chăm. 

Ưu điểm cuến sách là giới thiệu được một vài tục ngữ, dân ca, 
câu đố của người Chăm đến với độc giả gần xa. Tuy nhiên, sách 
chỉ tập trung một vài câu tục ngữ, dân ca, câu đố bằng tiếng 
Chăm Latinh và lời dịch tiếng Việt, chứ tác giả chưa phân tích và 
giới thiệu được đặc trưng của tục ngữ, dân ca, câu đế Chăm như 
thế nào? Có nghĩa là sách này chỉ dừng lại ở công tác sưu tâm, 
phiên âm, địch thuật chứ chưa làm công tác nghiên cứu. Trong 
quá trình sưu tầm, phiên ầm và dịch chuật tác giả phạm nhiều sai 
không chỉ lỗi chính tả tiếng Chăm và tiếng Việt ở hầu hết các 
trang mà còn sai về vấn đề dịch thuật cũng như sự phân biệt về 
thành ngữ, tục ngữ, ca dao Chăm. Vì vậy kÌi đọc, độc giả cảm 
thấy cuốn sách này được viết vòi vã, thiếu đầu tư chiều sâu. Sau 


đây là vài lỗi sai điển hình: 
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Lỗi sai tiếng Việt 


“Nó xem chết như không” nhưng tác giả viết “Nó xen chết như 
không” (tr. 2Ú) 

“Khôn hay dại cũng chết” nhưng tác giả viết “Không hay đại 
cũng chết” (tr. 25) 

“Ƒóc anh rối như cỏ” nhưng tác giả viết “Tóc em rối như cỏ” 
(tr. 41) 

“Trẻ không tính già bổ không” nhưng tác giả viết “Trẻ không 
kính già bỏ không” (tr. 15) 


“Tao đế” nhưng tác giả viết “Tau đố” (tr. 5%).. 


Lỗi sai tiếng Chăm 


23 


-  œw lawang ốm nhưng tác giả viết rì — oang (rr. 9} 

- na “b/en thấp nhưng tác giả viết piểr (tr. 9) có khi cũng viết 
piiênr (tr. l2) 

- wr daÄÌaz trước nhưng tác giả viết ghi — hlau (tr, 10) ` 

- — @#n 2/2& xem... pìiơh (tr. 1Ô) 

- - #¬ /Àru& đã... pixruk (tr. lÔ) 

- œeeY 2/20ng đánh... tòng (tr. ]Ô) 

-_ m#n kafhao£ nghèo... Katrhet (tư. }Ô) 

-_ + kayatr Bò... ka — voa (tr. l) 

-_ an h2a£: mang, VÁC... pãk (tr. JJ) 


- ma" haøong. sunø... ponz (tr. l]) 


h Dấu 1 chấm ( .) thay cho cụm từ “ahưng tác giã viết", 
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- #2 ña/-z nguồn... ha loa (tr, l2) 

- œ3 qưh¿y rễ (cây) .. cha (acha) (tr. 12) 

-_ 22 Dpa—ndar sai biểu... pa — xai (tư, 12) 

- 8# đ2ö£ ngồi .. đôk, đôek (tr. 13) 

- ee /f& gần... chek (rtr.l3) 

-  aa% 2h: hết... pih (tr. 13) 

-  mA# kađaư nhầẩy... kadtau (tr. 14) 

- — + 4feh (aseh): ngựa... aätek (tr. I‡) 

- — se ý722r (thibar): lam sao .. thipanr (tr. 13) 
-_ mm n/4p (n/Øÿ): trúng .. 2ớp (tr. l5) 


- #4 48 7a7 bư nước cộnA.. la pu (tr. Đ)... 


Một số câu tục ngữ viết sai 


Tác giá viết: 

Đôm tuah đtoa — ah chà — mô — oa 

Nói duyên kiếm may mấn (nói duyên tìm điều may) (tr. 9) 
Ngak hartai lai cha — oöa 

Lì gang bị thiệt (tr. 9) 


Kathet ha muáta kiơk 


Nghèo rộng rãi, giàu keo kiệt (tr, 1Ó) 

lá hu ha loa kayoa hu cha (acha) 

Nước có nguồn cây có cội... 

Những cụm từ gạch dưới ở trên tác giả viết chữ gì độc giả không hiểu. 
Bên cạnh những lỗi sai trên, sách này cồn vấp phải nhiều lỗi sai 


khác vẻ nội dung mà nhà thơ [nrasara đã phê bình cụ thể như sau: 


"?ài hiệu trình bày quá sơ sài đã không cÀo chúng ra 
một khái niệm đúng đấn về tục ngữ — ca đao Chăm. 19 


cảu (quá ír) trong đó nhiêu câu trùng lặp: 
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~_ Câu 27-107, 74-13? [<8], 65~145 [sic]'.. 

— Nhiều câu không phải là cục ngữ: 

57, 63, 68, 70, 72, 76, 83, 8ó, 94, 98, 106, IIO 

Lấm khi một câu ca đao được chế ra tà cho lÀ tục ngữ, 
nhận lầm tục ngữ với thành ngữ... Đó là chưa nói đến các 
khuyết điểm trầm trọng vẻ chuyên món: dịch sai từ, hiểu 
sa! Ứ, lí chính tả thì vỏ số và nhất là lãi phiên âm, không 


" D ˆ ` » ,‡? 
theo một hệ thông qui tắc nào cả ”, 


Đọc qua nội dung cửa cuốn sách này, chúng ta thấy tác giả viết 
sai nhiều lôi chính tả cả riếng Chăm và tiếng Việt. Đặc biệt là 
tiếng Chăm, viết sai từ cho nên tác giả địch sang tiếng Việt bị 
lệch với nghĩa gốc là điều đương nhiền. Viết sai tiếng Chăm còn 
gây khó khăn cho độc giả trong việc cảm nhận trạn vẹn ý nghĩa 
của tục ngữ, dân ca và câu đố Chăm. Sách này cũng chưa phần 
biệt được tục ngữ, thành ngữ, ca đao Chăm một cách rạch ròi mà 
tất cả chúng đều bị tác giả đồng hóa thành tục ngữ Chăm. Chính 
những lỗi saL này đã làm cho cuốn sách cửa tác giả mất giá trị. 
Một điều khác đáng chú ý là cuốn sách này số lượng in đến LÔÓ0 
cuốn nhưng lạt không được phổ biển ở vùng Chăm. Đây là điều lạ. 
Mặc dù vậy, người Chăm vẫn tìm, truyền tay nhau đọc và họ đã 
nhận ra nhiều điều sai sót. Tất cả những lỗi sai trong cuốn sách 
này, trước hết là thuộc về tác giả biên soạn, sưu tầm và dịch thuật 


là chính, chứ không nên vì lý do nào đó mà nhà thơ Inrasara lại 


 — Lưu ý Tnrasara viết sai nhiều trong câu này. Câu 74 crùng câu 138, chứ không 


phải trùng câu 137, câu ố5 và câu 145 khác nhau, chứ không trùng lặp nhau như 
[nrasara viết, 


5 Inrasara, Văn hóa - Xã hội Chăm, Nghiên cứu và EM? thoại Nxb Văn học, 


2001, tr. 136—127. 
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biện luận, để những lỗi sai này cho nhà xuất bản là điều không 
khách quan và khoa học. Băng chứng, trong một đuạn viết phê 
bình cuốn sách này, nhà thở Inrasara viết: “Các sai lầm đều có 
nguyên nhần rừ Nhà xuất bản, bởi đây chỉ là bản nháp của Lưu 
Văn Đáo, được đưa cho một người không chuyên biên tập, khi ín 
lại không thông qua tác giả. Giám đốc Nhà xuất bản (cũ) đã công 
nhận khuyết điểm này với tôi (Inrasara)"` Trong khi đó, ở một 
trường hợp khác tương tự, hai tác giả Tùng Lầm và Quảng Đại 
Cường dịch 7ruyện thơ Cìn” cũng có mức độ sai lầm như tác giả 
Lưu Văn Đảo những hai tác giả này bị nhà thơ Inrasara phê bình 
nặng nề, thậm chí xúc phạm. Inrasara viết: “7ruyén thơ Chàm. 
Nghe cái tên thôi cũng đã lầm nức lòng mấy anh em Bạt: biên soạn 
sách chữ Chăm — Thuận Hải, từ lão làng là bác Lâm Nài cho đến 
thăng tôi mới hai lầm tuổi đầu (.). Háo hức buổi đầu bao nhiêu 
chúng tôi càng thất vọng bấy nhiêu khí đọc xong nó (..). Cần phải 
phát vào mông vài roi cho mỗi dịch giả "Ỷ, Vậy độc giả hãy xem cấi 
phê bình của Inrasara có vô tư, công bằng hay không? 

Hì vọng qua bài góp ý này, nhà thơ Inrasara nên rút kinh nghiệm 
về thái độ phê bình của mình làm sao cho vô tứ, khách quan và tắc 
giả Lưu Văn Đảo cũng nên điều chỉnh, bổ sung tư liệu để tái bản 
cuốn sách Tục ngữ Câu đố Chăm một cách hoàn chỉnh, đóng góp vào 


tủ sách văn học Chăm hiện nay còn đang yếu và thiết. 


__ Inrasara Vän hóa - X1 hội Chăm, Nghiên cứu và ĐMí thoạn Sách vừa dẫn, 


chú thích l6, tr. 141. 


Tùng Lâm và Quảng Đạt Cường dịch, Truyền thơ Chàm, Nxb Văn hóa, Hà 
Nộy, 1981. 


Ínrasara, Văn hóa - X⁄ hội Chăm, Nghiên cửu và FMí thoại, Sách vừa dần, tr. 225. 
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AKHAR THRAH (CÂU CHUYỆN CHỮ NGHĨA) 
CỦA TÁC GIÁ KAY AMƯH' 


Truyện ngắn /4kbar 7hrah (Câu Chuyện chữ Nghĩa) của tắc giả 
Kay Amuh (Lò Minh Trại) đăng trên 7p Sản Vốn Mghệ Các Tần 
tộc (Ðnh Minh Thuận, Số 9, 1/2007, tr. 17—1R. Cốt truyện này được tác 
giả xây dựng qua hai nhân vật chính: một người già (ông Sư) và mật 
người trể (cô bé — học sinh). Hai nhân vật đối thoại với nhau nhằm 
phê phán lối học tiếng Chăm truyền thống của người Chăm và ca 
nượi cách học chữ Chăut mới theo cách dạy cúa Ban biên soạn sách 
chữ Chăm: (BBSSC 7C) Ninh Thuận hiện nay. Cốt truyện xây dựng vụng 
về, mang tính hư cấu, áp đặt tư tưởng chủ quan của tắc giá nhiền hơn 
là ghi lại người thật, việc thật ở làng quê Chăm. Chính điều này làm 
cho nội dung cốt truyện bị lệch lạc, mang tính ấp đặt nhiều hơn là sự 
thật khách quan. Ở phạm vi bài viết này, chúng tôi không phân tích 
hai nhân vật chính của cốt truyện vì họ chỉ là nạn nhân mà chỉ nêu 


ra những sai sót, những tư tưởng chủ quan của tác giả. 


Cái sai lâm đầu tiên của tác giả đáng chú ý nhất là nøay tiêu để 


của bài viết z4kñar 7Thrah (Cấu chuyện chữ ngôĩa) mà tác giả cũng 


h— Bài trao đổi này chúng tôi có gức đến Tập san Văn Nghệ Các Dân rẠc tỉnh 


Ninh Thuận vào ngày 25 tháng lÍ năm 2008 nhưng không biết vì lí do gì đến nay, 
lập san này vẫn chưa đàng để độc giả hiểu thêm sự thật đúng sai về nội dụng bài 
viết của rác giả Kay Amuh? 
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viết sai. Thay vì “Chữ Chăm” viết dúng là Ä4khar 7Thrah erzz 
nhưng tác giả viết sai thành ⁄14đar Cñhrah x2 øw. Trong phân mổ 
đầu của câu truyện ở trang l?, cột L zốí về chữ nghĩa Chăm, tác giả 
đưa ra 4 câu chữ Chăm đơn giản để làm ví dụ những sai 2 lỗi chính 
tả. Đó là từ œ©? ha/c7 nhưng tấc giả lại viết 4Ý he từ œ. Jawang: 
ấu nhưng tác giả viết ww. rawang [< vs, rawang viếng thăm ]'. 

Một điều đấng ngạc nhiên khác, trong bài tham dự hội nghị 
“Lịch sử Ngôn ngữ Chữ viết Chăm tại Kuala Lumpur”, tác giả viết 
từ “con cò” là œz#?m. a¿zok để biện minh cho sự cải biền ngôn ngữ 
chữ viết Chăm của BBSSCC” nhưng khi viết bài này tác giả lại viết 
từ “con cò” là «*= ¿aø#. Đây là biểu hiện cách viết tiếng Chăm tùy 
tiện và chưa nắm quy tắc chính tả tiếng Chăm. 

Trong bài này, tác giả còn phê phán lối học chữ Chăm truyền 
thống của ông cha người Chăm với ngôn từ nặng nề, không lành 
mạnh biểu hiện ở các từ sau: “lạnh người, dài đòng, lề thê, lõm bõm, 


vẹt, ráo, v.v..". Cụ thể tác giả viết như sau: 


“Ông sư trầm ngâm suy nghĩ, nhớ lại chuyện chữ 
Chăm ngày xưa mà lạnh người. Phải bắt đầu với: tự, sửu, 
đần, mẹo.. rất dài dòng bằng mát giọng điệu lê thê đẩy 
đưa kéo đài Học lâu, thật lâu mới lõm bốm được và! câu. 
Vẹt là chính. Nhớ chữ nào rừng chữ nấy chứ chưa uẽ 


4 


viết øì ráo... "(tr. Ứ?), 


| „ ^Z La "”„. > ' ` 
Ìawang ex: ốm, rawane s£: viếng thăm (xem E. Aymonter — AÀ. Cabaton, 


ctlonna(fre (3m — #Zranva Daris (Pubbv, EEEO VỊI) 190, tr 415 và 444: G. Moussay, 
fWcrionnae căm — vietnamcn — /fancals ( Tự đinh Chàm — Việt — Pháp), [rung tâm 
Văn hóa Chăm Phan Rang, l971, tr J01 và 355; Bài Khánh Thế (Chủ biên), 7Tờ điển 
Chăm — V†iệ:, Nxb KHXH, 1995, tr 658 và 63l; Inrasara — Phan Xuân Thành, 7ờ 


điển Vie¿ — Chăm, Nxb Giáo dục, 2004, tr. 315 và 393), 


“Xem L@ Minh Trại, “Sự cài tiến về cách viết chữ Chăm của Ban biên sạn 


sách chữ Chăm rỉnh Ninh Thuận”, QD Kĩ yếu Hi thảo Lịch sử và Ngôn ngữ Chữ 
U#? Chăm, Sảd, tr. 3, 
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Dọc đoạn văn trên, độc giả hiểu răng tác giả học tiếng Chăm 
chưa thòng, viết tiếng Chăm chưa sạch lỗi chính tổ nhưng lại vội 
vàng chè bai những bậc tiền nhân. Tại sao khi học tiếng Chăm, 
người Chănt (từ BBSSCC) phải bắt đầu học các con giấp trước và 
phải đánh vận một cách lê thê? Điều này có lí do của nó như sau: 

Chú ý, cách dạy chữ Chăm truyền thống là bắt đầu từ những 
nguyên âru như 2 (œ), 7(o), ứ (), e (2), o @). Tiếp đó họ mới dạy 
đến nhị trùng âm như 27 œ (2D), e7 (HT), au (D?$ ao (4L) và sau 
cùng là đạy các phụ Âm Và các con chữ cái cồn lại như # (=), kh 
(+), ở (>), ưh (+), nợ (3), nợ (w), c (»), 7 (°) v.v... Sau khi học sinh 
học thuộc 4Í con chữ cái (nậ akhan) và các đấu chữ thì họ đạy rấp 
vần theo tên 12 con giáp như Tí (/akuh e=s), Sửu (€abaw ma), Dần 
(ramaonwg ⁄), Mẹo (rapay eo) v.v... Nếu học sinh học thuộc 4Í 
chữ cái và đánh vần được 12 con giấp này thì có thể đọc được bài 
luận ngắn. Vì 12 âm vẫn trong l2 con giáp tương đối đây đủ các con 
chữ cái và âm vần của chữ Chăm, chỉ thiếu hai âm: sf¿ — aow 
(p42faow sefw) và êDÝ — ao (patao xe), Đây là phương pháp dạy chữ 
Chăm rất khoa hạc, đơn giản dễ hiểu, rút ngắn được thời gian mà 
dân gian Chăm đã đúc kết từ bao đời nay L Hiện nay phương pháp 
nầy còn truyền đạy ở các làng Chăm (trừ BBSSCC) và một số nước 
Đông Nam Á có cùng neữ hệ bgôn ngữ và nguồn gốc chữ viết với 
người Chăm. Vì vậy phương pháp dạy chữ Chăm truyền thống này 
đáng để BBSSC nghiên cứu và áp dụng vào giáo trình, 

Vấn đề thứ bai: Tại sao khi tập ráp vẫn, người Chăm phải đọc 


“rất đài đòng bằng một giọng điệu lê thẻ đẩy đưa kéo đài”. Ví dụ từ: 


Xem vẫn bản dạy học trếng ChŸÝm truyền thông (Mì trikuñh kabaw akhar cam 
ưahiak bac dahl2W về 0 cưng men 2 024 m x2 (Văn bản CM 37—30. tr. 29ó— 
298). l†oặc học tiếng Chăm truyền thấng có thể kham khảo các cuốn sau đây: G. 
Moussav, /Ø@&onafre Cam — V/ernamien — Franeais Sđá, tr. IX-XLI; Cuấn ĐH 
TVAAH "SUI7 TÁM, Số Đặc biệt về Ngôn ngữ Chàm, Nội San Nghiên c?u của 
Trung tâm Văn hóa Chàm, Phan Rang (tác phẩm không để rên tấc giả và năm 
xuất bản). 
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«œ( 042 đến. Người Chăm phải đánh vần đài như sau: đ2r tha đar dua 
mâk mak me mat Ý. 

Nếu tác giả hiểu về ngôn ngữ Chăm nói riêng và ngôn ngữ học 
nói chung thì tác giả không bao giờ viết như trên. Vì rằng không 
riêng øì tiếng Chăm mà tiếng Việt cũng có cách đánh vẫn dài lê 
thê. Điều này có lí do của nó. Chẳng hạn như tiếng Việt, muốn 
đánh vẫn chữ “Việt Nam” cũng phải trải qua 5 bước như sau: 

Bước 1 ghép vần l: ¡ ê tờ iết 

Bước 2 ghép tiếng Ï: vờ iết viết nặng việt 
Bước 3 ghép vẫn 2: a mờ am 

Bước 4 ghép tiếng 2: nờ am nam 

Bước 5 đọc từ: Việt Nam” 


Mục đích của đánh vẫn (ghép àm) lê thê này nhằm mục đích 
luyện tập cách ghép nguyễn âm và phụ âm và quan trọng hơn giúp 
cho học sinh nắm vững nguồn gốc hình thành và nguyên tắc cấu 
tạo tiếng Việt. Bên cạnh đó, đánh vần lê thè còn có chức năng tạo 
ra cái nhìn tống thể hình ảnh sống động, kết hợp với các kí âm của 
từ, giúp người học riếp nhận ý nghĩa, khái niệm trực tiếp từ hình 
ảnh của từ. Và hơn nữa đánh vẫn còn có chức năng quan trọng 
khác là: khắc phục tình trạng viết sai chính tả do đặc điểm khác 
biệt của các phương ngữ trong tiếng Việt, Đánh vẫn còn giúp học 
sinh chủ động phân tích, ghỉ nhớ rõ ràng, cấu tạo từ bao gồm chữ 
cái nào. Như thế cho dù có sự trở ngại về cách nói khác nhau của 
các địa phương, vấn để chính tả tiếng Việt vẫn được bảo đâumt chính 
xác, thống nhất khi viết. Ví dụ với từ “ãn mặc” cheo tiếng phương 


ngữ có thể lẫn lộn thành “ăn mặt”. Song với phương pháp đánh 


L Xem thêm Thuận Ngọc Liêm, 77ến-g Chăm ăn bản, Sở Giáo dục — Đào tạo 


Mình Thuận, 1999, tr. 52, 


3 


ˆ  TAm Đoàn Việt, 7 cách rrêng Việt: Xây dụng chứ viết và lỗi viết riềng 
Việt rần đại cho người Việt Nam, trong website: bachkhoa ngoọnngu, Ir. Ố. 
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vần cho dù người học có phát âm là “ăng mặt” ấi chăng nữa họ vẫn 
chủ động phân tích và ghi nhớ đúng cấu tạo của từ “ăn mặc” là bao 
gềnt chữ cái: ă enờ emờ ã nặng xê (ăn mặc). Cho nên dù đọc và 
phát âm không chuẩn họ vẫn viết đúng chuẩn chính tả thống nhất 
một cách chính xác đễ đàng là “ăn mặc”. Vì vậy, ở điểm này người 
Chăm cũng vậy, đọc suk reng nhưng phải viết và đánh vẫn là suk 
ayeng  wama (lễ suk ayeng); đọc aøuy nhưng phải viết và đánh 
vần là aøưe/ ưŸ (lửa) Chứ không ai viết và đánh vần như kiểu 
BBSSCŒC Ninh Thuận là sửø yeng e sx hoặc a2Uy wưz. 

Nếu không có phương pháp đánh vẫn, người học viết theo sự 
ghép äm, chấc chắn không tránh khối những lẫn lộn trong việc viết 
đúng chính tả do sự khác biệt của phương ngữ gây ra. 

Ngày nay tiếng Việt cơ bản vẫn còn dạy phương pháp đánh vần 
nhưng tiếng Chăm đã bị BBSSGC cải biên, bỏ qua phương pháp 
đánh vẫn mà chỉ đọc theo sự ghép vần kì dị (en, eo, eng, oóc, óp, 
oïs.) ”. Do vậy ngày nay hậu quả dẫn đến cả thầy và trò của 
BBSSCC đều viết sai tiếng Chăm. Bằng chứng tác giả Lộ Minh Trại 
viết từ “con cò”, có khi viết wz#Z aÈ*aoÈk có khi viết =f¬ #ao®| từ 
œ¿ /awane ốm nhưng viết „r4awang, cũng từ (2n (người ChăqœỦ 
nhưng thây Lưu Ngọc Đảo viết z' nhưng thầy Thuận Ngọc Liêm lại 
viết z? Chăm; từ r2awan (lễ Ramawan): thầy Lưu Ngọc Đảo viết 
Jâuylá» ramâwan nhưng thầy Thuận Ngọc Liêm viết vw+# ramawan `: 


Chỉ một cụm từ “r2 apan akzok ˆ (người lãnh đạo) nhưng BBSSCG 


h— Tâm Đoàn Việt, Ó# cácA tiếng Việt: Xây dụng chữ viết và lới viết tiếng 


Việt tân đại cho người Việt Nam Sàch vừa dẫn, tr. TÔ. 


“_ Tâm Đoàn Việt, G3 vách trẻng Việt; Xây dựng chữ viết và lôi vièt tiếng 


Việt trân đại cho người. Việt Nam, SÁch vừa đẫu, tr. |Ô. 


? Xem Thuận Ngọc Liêm, 7#ng Chăm Của hẳn, Sđd. 


Xem bài của tác giả |aya Hamutanran (Lưu Văn Đáo), “2¬ + &%” 7agaizu @ 


(Inrasara chủ biên), Nxb Văn Nghệ Thành phố Hả Chí Minh, 2Ô, tr. 114; Tác giả 
Jaya Bal Riva (Thuận Ngọc Liêm), “v.v? 7 ea2 Asia evø Thơ đi theo đường dạa”, 
Tagalau 8(TÏnrasara chủ biên), Sách vìia dẫn, tr. 179—180. 


457 


tại viết ba lần khác nhau trong một trang báo như: #& pan akao#È, 
ta par akaok và pan akau&, v.v.. Nhưng tất tiếc cả ba lần viết điều 
sai. VI cụm từ “người lãnh đạo” viết dúng phải là © wee 7m ra 
Apan akao#. 

Đó là hậu quả cứa sự cải biên ngôn ngữ cũng như sự phê phán 
cách đánh vần lê thê của người xưa. Những ví dụ trên là chứng cứ 
khoa học để trả lời rõ ràng cho tác giả Kay Amuuh, tại sao người 
Chăm phải học chữ Chăm bằng các tập đọc và đánh vần tên các 
con giáp: Tí, Sửu, Dân, Mẹo... một cách lê thê. Một bài học rút ra ở 
đây. Nếu ai muốn viết đúng chính tả riếng Chăm, cũng như tiếng 
Việt ngay từ đầu mới học phải t8 ïf vẫn một cách lê thê, càng 
lê thê chừng nào chúng ta càng nhớ mặt chữ, âm vẫn từng đó để 
cánh về sau viết sai chính tả như các trường hợp đáng tiếc vừa 
nêU trên. 

Trong câu truyện ngắn này, Kay Amưh còn viết mỉa mai, chà bai 
những người biết chữ Chăm xưa như sau: 


“Khi đã có “hn"g” chút chữ, đọc thông viết thạo cũng 
phải kiêng cữ đủ điều: không được ăn khi tới khí ăn đèn 
tắt thì thói luôn bữa, không được uống rUỢU bỊ4 rốt ngược, 
röt lậr bàn ray, thịt gà bị dịch huyệt tuyệt đỏ? không được 
dùng; không được đi dưới dây phơi áo quần... ” (tr. 18). 


Đó là phong tục đẹp của người xưa cần phải phát huy và tuyên 
truyền sâu rộng trong dân chúng mà không nên châm biếm, mỉa mai. 


Đoạn cuối câu trưyện tác giả viết: 


“Chấu có biết viết không? (Ông sư hỏi. Dạ, biết. Cháu 
42† ông coi nào: Katê Chăm ngày nào? 

Con bé nghí ngoäy: mái về VŸ Ýc ) Nét chữ cong tròn), 
chuẩn xác, rõ nét, thẳng một hàng trên, không sai một lỗ: 
G7ỏi quá... ` (tr. ]8) 
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Đọc đoạn trên, tôi nửa tin nửa ngờ vì các thây BBSSÉŒC còn viếc 
sai đây rẫy lỗi chính tả tiếng Chăm trên sách háo thì làm sao mà 
các em học sinh Chăm ngày nay cố thể viết được tiếng Chăm 


“chuẩn xác không sai một lỗi” như tấc giả Kay Amuưh viết! 


Bài của tác giả Kay Amuh (Lệ Minh Trại) chủ yếu nhằm nêu bật 
hai vấn đề chính: chê bai chữ viết và cách học tiếng Chăm truyền 
thống, đồng thời ca ngợi tiếng Chăm cải biên cũng như cách dạy và 
hợc tiếng Chăm của BBSSCC. Qua bài này, chúng ta thấy ngày nay 
có một sö người mới có vài chữ "đất lưng” nhưng lại tổ thái độ xem 
thường di sản văn hóa — ngôn ngữ truyền thống dân tộc. Thiết 
nghĩ, một số tác giả nên kế thừa, dựa vào truyền thống để phát huy 
ngôn ngữ, văn hóa Chăm trong quá trình hội nhập vào thế giới 
biện đại hơn là đoạn tuyệt, quay lưng với quá khứ và chê bai dân 
tộc để rồi nhắm mắt chạy theo hiện đại mà cãi biến làm biến dạng 


tiếng nói và chữ viết người Chăm. 
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TRUYỆN CỔ DÂN GIAN CHĂM 
DO TRƯƠNG HIẾN MAI CHỦ BIÊN 


Truyện cổ Dân gian Chäm của một tập thể tác giả do Trương 
Hiến Mai làm chủ biên, Nguyễn Thị Rạch Cúc, Sử Văn Ngọc và 
Trượng Tin, do Nhà xuất bản Văn hóa Dân tộc và Quỹ Phát triển 
Vău hóa Thụy Điển — Việt Nam tài trợ tài chính xuất bản năm 
2000. Sách có công giới thiệu 5 truyện cổ dân gian của người Chăm 


đến với độc giả. 


^ 


Lời giới thiệu hay lời nói đầu 

Mở đầu tập sách Truyện cổ Dĩn gian Chăm, độc giả sẽ bắt gặp 
“lời giới thiệu” do Trưởng Hiến Mai, một trong nhóm tác giả (Ập 
sách này tự viết lời giới thiệu. Nội dung lời giới thiệu, tác giả tự bộc 
bạch quá trình sưu tầm, biên soạn truyện cố, công việc của nhóm 
tác giả, lời cảm ơn đến các cộng tác viên và bạn đọc gần xa. Nội 
dung của “lời giới thiệu” này thiết nghĩ nên chuyển thành “lời nói 
đầu” thì đúng hơn. Thử đọc lại xem các cuốn sách đã xuất bản ít ai, 
tác giả nào tự biên soạn cuến sách của mình rồi lại tự giới thiệu về 
mình, tự khen lại ranh, Điều này sẽ làm cho tập sách mang tính 


chủ quan, mất đi tính khách quan cần thiết cho việc giới thiệu sách. 
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Thông thường “lời nót đầu” do tác giá biền soạn tự viết, còn “lời 
giổi thiệu” nên dành cho người ngoài cuộc (khách quan) giới thiệu 
đến đệc gia. Do vậy các cuến sách, các công trình khoa học thừơng 
đo các giáo sư, các chuyên gia am hiểu về lĩnh vực đó hoặc các viện 
trưởng, giám đốc, các tổ chức tài trợ, nhà xuất bản viết giới thiệu thì 


sẽ tăng thêm giá trị cho cuôn sách. 


Cách viết tên truyện trong sách không thống nhất 


Tên đầu đề của các truyện kể trong 7ruyện cổ Dân giao Chăm 
không thống nhất với nhau. Có truyện kế được các tác giả để 
nguyên đầu để bằng tiếng Chăm có kèm theo lời dịch tiếng Việt 
trong ngoặc đơn. Chẳng hạn như truyện Đó ®#2È (Thần Sống 
Biển) (tr. 59), truyện J2 Pn — ok (Cầu Xoài) (tr. 47, truyện jz 811 
k<  Llibah} (Chàng Nzhèo) (tr. 525) v.v.. Tuy nhiên có một số 
truyện kể khác, tác giả viết ngược lại, tên đầu để của truyện kể 
viết bằng ciếng Việt, còn tiếng Chăm viết phụ nằm trong ngoặc 
đơn. Chẳng hạn: truyện /ót( Đ; Học (la lót Nào Mưgru) (tt. 446); 
truyện 7rái Sưng (Boh Gong) (tr. 457). Còn lại hầu hết các truyện 
trong tập sách chỉ viết đầu để bằng tiếng Việt, không có viết tiêu 
đề gốc bằng tiếng Chăm. Chẳng hạn: truyện .93/ 7ích Gà Gáấy Sáng 
(tr. 9); truyện Chàng Cuối C34y Đa (tr 14), truyện SỰ 7c Con Bìm 
?ịp (tr, 18)... Những truyện kể chỉ viết đầu đề bằng tiếng Việt do 
tác giả tự dịch sẽ gây khó khăn cho người đọc. Độc giả sẽ không 
hiểu những truyện kể bằng tiếng Việt bắt nguồn từ câu truyện gốc 
nào của người Chăm. Toàn bê cách viết tên truyện kế Chăm lộn 
xên như rrên là cách làm tùy tiện, làm mâr đi tính khoa học của 
cuốn sách được biên soạn, xuất bản do một “Trung tâm nghiên 
cứu” chuyên nghiên cứu về người Chăn thực hiện là một điều 


đáng tiếc. 
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Tiếng Chăm viết tùy tiện 


Cuốn 7ruyện cổ Dân gian Chăm còn có nhiều lỗi chính tả, câu 
vătt lúng củng, mầu thuẫn, dịch những từ vựng Chăm cơ hân không 
chuẩn xác. Chẳng hạn; 

Truyện Va 72Bài và Nàng Bì ở trang 4[ dòng 2 (tính từ trên 
xuống) có ghi một địa đanh “Do Thái”. Tờ này là các tác giả địch từ 
chữ Chăm theo văn bản của truyện kế còn lưu lại tại Trung tâm 
Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận là “Mukah”. Theo từ điển 
Chăm, từ “Mưkah” là chỉ xứ Á Rập (La Mecque)“ nhưng sau này từ 
“Makah"” được truy ra là tên một tiểu bang Kelantan của Mã Lai, 
chứ không phải địch là “Do Thái””. 

Tiếng Chăm viết sai khá nhiều. Ví dụ từ “cuah pa¿¿h" (Cát trắng) 
là hai từ riêng biệt mang hai nghĩa khác nhau nhưng các tác giả 
chẳng những viếc sai mà lại còn viết hai chữ liển nhau “Choapati” 
tong truyện “Cucai — Marút” (tr. 78) Tương tự nhí vậy, từ “2 
ÁX#uưtuf?) (Chàng mồ côi) là hai từ tách rời nhưng lại viết liền nhau 
“lamưtui” trong truyện Vøo/ Đẩy M2 (t. 21Ù; từ "Bakjf: pakan 
praong" là 3 từ riêng biệt tách rời nhau mang 3 nghĩa khác nhau có 
nghĩa là “có can hệ lớn" nhưng các tác giả lại viết liền nhau 
“Bakhinpakănprong” trong truyện /Meườií Hóa Chì (tr. 4L)... Cách viết 
tiếng Chăm độc đáo như trên khó có độc giả nào có thể đọc được 


tiếng Chăm trong sách này. 
Sách sao chép nhiều truyện kể từ cuốn sách khác 
Một vấn để khác mà dư luận đang quan tâm là 7ruyêện cổ Dân 


gian Chăm có 28/58 bài trùng lặp trong sách Truyện cổ Chăm của 


' Xem Bùi Khách Thế (Chủ biên), 7ử điển Chăm — liệt, Sđá, tr, 550. 


2“ Xem bài phê bình những cáng trình lễ hội của Ngô Văn Doanh hoặc 


Những công rrình văn học của Ïnrasara ở phản trước. 
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Phạm Xuân Thông (còng nhóm tấc giả) Nhà xuất bản Văn hóa 
Dân tộc, Hà Nội 1978, Trong đó có một số truyện được các tấc giá 
của Truyện cổ Dìn gian Chăm cải biên lại đôi chút và một số 
truyện thì sao chép nguyên bẩn. Chẳng hạn như truyện Màng L7 lấy 
Chồng Trấn, truyện Parăm Mudtt, Pa Trămlak v.v... Lưu ý, trong sách 
Truyện cổ Dân gian Chăm do Trương Hiến Mai chủ biên còn có 
đến hai truyện arãn X#mht, Parämn Á/ưfa£ trùng lặp nhau, cùng một 
nội dung và cùng một chủ để (xem truyện /#zăm 7T/ch, frăm Lấc ð 
trang 27 và truyện Parărmn Mưdit — Param Mưlak ở trang 45%). Trong 
đó, truyện Đrăm Tịch, Prăm Lắc trong Truyên cỏ Dân gian Chăm 
của Trương Hiến Mai (Chủ biên) lại trùng lặp y nguyên vỀ truyện 
Đrăm Tích, Prăm Lắc trong Truyện cổ Chăm của Phạm Xuân Thông 
(cùng nhóm tác giả). Đây là một bằng chứng cho sự sao chép bài vở 
lẫn nhau nhưng không có một dòng chú thích và nguồn tư liệu 


tham khảo nào từ phía người sao chép để cho độc giả biết điều này. 


Truyện cổ dân gian Chăm hay truyện cổ của người Việt 


Đa số các truyện cổ trong cuốn sách Truyền cố Dân gian Chấm 
đều được người Chăm thể hiện bằng văn bắn chữ Chăm. Hiện nay 
những văn bản tiếng Chăm này vẫn còn được lưu giữ trong bộ sưu 
tầm truyện cổ (dalikal) của G. Moussay hiện rrữ tại Trung tâm 
Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận. Tuy nhiên không biết lý 
do tại sao cuốn sách 7ruyên cổ Dân gian Chăm của Trương Hiến 
Mai (Chủ biên) lại viết hoàn toàn bằng tiếng Việt. Vậy thì tác giả 
sưu tầm những văn bản tiếng Việt này ở đâu! Nếu các tác giả dịch 
thuật thì íc nhất phải có văn bản gốc phiên âm Latinh (tết hơn hết 
là viết chữ Chăm a*kjzr rñra/). Đây là vấn để quan trọng giúp độc 
øa cẩm thụ được văn chương Chăm qua văn bản gốc. Mặt khác, 
phiên âm tiếng Chăm từ bản gốc kẽm theo bản dịch tiếng Việt 
cũng là giải quyết được phẩn song ngữ Chăm — Việt. Đây là một thế 


mạnh của nhóm tác giả 7ruyện cổ Dân gian Chăm của Trung tâm 
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Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận nhằm bảo tồn di sẵn văn 
hóa Chăm nhưng việc này lại không được phát huy. Nếu dịch được 
song ngữ Chăm — Việt thì không những sẽ tăng thêm giá trị cuốn 
sách về mặt tư liệu mà còn làm được chức năng bảo tổn ngôn ngữ, 
chữ viết Chăm và đáp ứng được lòng mong mới của người Chăm 
trong việc hưởng thụ được chính văn hóa, chữ viết của họ. Rất tiếc, 
Truyện cổ Dân gian Chăm lại viết hoàn toàn bằng tiếng Việt. 
Truyện cổ Dân gian (Chăm do Trương Hiến Mai chủ biên có 
nhiều điều bất cập, thiếu sự hoàn thiện từ bố cục cuốn sách, cách 
tiếp cận văn bản truyện cổ Chăm, cách trích dịch, cách phiên âm 
chữ Chăm, đến cách viết, dịch lời đối thoại trong truyện kể như đã 
trình bày trên. Rất mong các tấc giá hoàn chỉnh cuốn sách này 


trong những lần tái bản sau. 
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NGỜN NGỮ 


410 - VHCNC&PRBH:T1 


NGỮ PHÁP TIẾNG CHĂM 
CỦA BÙI KHÁNH THẾ 


Sách Mgữ Pháp Tiếng Chăm của Đùi Khánh Thế do Nhà xuất 
bản Giáo dục ăn hành năm 1996, bao gồm 8 chương, l835 trang, 
Chương Ï: Dân nhập; Chương l]I: Chữ viết; Chương II: Ngữ àm; 
Chương IV: Từ và Phương pháp cấu tạo từ, Chương V: Từ loại; 
Chương VI: Ngữ đoạn và Cú đoạn; Chương VŨ: Câu; Chương VI: 
Từ vựng. Sách có ưu điểm là áp dụng được lý luận cơ bản vẻ các 
thành phần của ngữ pháp hiện đại để hình thành ngữ pháp tiếng 
Chăm. Tuy nhiên trong quá trình sử dụng nguồn tư liệu tiếng Chăm 
để minh họa cho mô hình cấu trúc ngữ pháp này tác giả đã vấp 
phải nhiều lỗi sai. 


x‡+ 


Lỗi sai về chứ Chăm 


Trong chương hai để mở đầu câng việc nghiên cứu chữ viết 
Chăm (2kñar thraj) tác giả giới thiệu một truyện cổ ngắn của người 
Chăm có nhan để là “se mm r vo” (daliÈan ka 2Ö) (tr. 27) bao gồm 
có 1Õ? chữ Chătw nhưng sai đến l7 lỗi. Sau đây là những từ Chăm sai 


trong văn bản này: 
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Nghĩa tiếng 


Lỗi sai Latin Viết đúng Latin Việt 
Ancfan đahikan ^srŸ^o da/kal trưyện cổ 
M W2! k bang ăn 
sàn tankai clver tamukai dưa hấu 
(sai 3 lân) 
biểu /ah thà a/ah đông 
(sai 6 lần) (con dòng) 
_ ai vn %2—-aI Anh, chị 
Là ngak MY ngap làm 
SA pađơi sẽ Âu pađơr sai, biểu 
TÊN bauh Ki: bhuh xong 
4œ bai Tết bar màu 
âu rrbang cho !bang hang 


Lưu ý: trong văn bản Chăm không bao giồ có dấu hai chấm 
nhưng trong văn bản Chăm mà tác giả đưa ra làm ví dụ lại có dùng 


đấu hai chấm (). 


Về phiên âm latin 


Về phiền âm, tác giả phiến âm tùy tiện không theo một hệ 
thống quy tắc phiên âm nào cả mặc dù tác giả có hình thành một 


bảng phiên âm Latin cho bằng chữ cái Chăm theo kiểu của riêng 


! Kiểm tra lãi chính tả và phiền âm Larin trong truyện cổ này chúng tồi dựa 


vào từ điển của chính tấc giả biên soạn: Bùi Khánh Thế (Chỉ biên), 7ừ Điển Chăm 
— Mr Sảd để tiện việc áo sánh và xem xét lỗi đúng sai. Việc này tránh, mệt số người 
hay nói “anh phiên âm theo kiểu anh, tôi phiên ầm theo kiểu réi”, C đầy quan trọng 
là “anh phiền âm kiểu anh rồi mà vẫn cứ sai”, đó mới là vấn đề chúng rót muốn bàn. 
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mình (tr. 20-22). Chẳng hạn ở trang 27, tác giả phiên âm các từ: 
đauh, boñ, gok, jah.. là những kiểu phiên âm tùy tiện. 

Từ x4 tác giả phiên ầm là 24 (tìm kiếm). Từ này nếu phiền âm 
đúng theo bảng phiên âm cúa tác gt4 ở tr. 20—22 của cuòn sách này 


thì phải phiên âm là: twàh. Lương tự như vậy: 


Nao phải phiên Âm là naw đi 

Boh .................... bòh thấy 
oi ca kòk 8ặp 

TT. chàh con đồng 


Những ví dụ khác ở trang 3ó, 41, 47, 5L như sau: 


]Jam phải phiên âm là yam bước 

[dung.................. irùng mũi 

§ ID twà hai 

là) paywa gi 
Vẽ ngữ âm 


Đặc điểm của ngữ âm Chăm là có âm vực cao và âm vực thấp ở 
nhóm phụ âm gốc lưỡi, phụ âm vòm, phụ âm răng và phụ âm môi. 
Chẳng hạn một vải ví dụ sau: 
- - Phụ âm gốc lưỡi có âm: K;j éñ (âm vực cao) — ø Zøä (âm vực thâp). 
Ví dụ từ: ¿Zz (dương vật và (glz): rừng. 

-_ Phụ âm vòm có Âm: cñ, cÁb (Âm vực cao) — 7 7h (Âm vực thấp). 
Ví dụ từ: cl2# (mọc) - 3# (khôn). 

- Phụ ầm văng có Âm: /, ở (âm vực cao) - ở Zñ (âm vực thấp). 
Ví dụ từ: zangin (tay) — đua (ha)). 

- Phụ âm môi có ầm: p, ph (im vực cao) — 6® bÄ (âm vực thấp). 


Ví dụ: phưn (cây) và 6u (quê hương đất nước). 


' Xem các nhóm phụ ám tiếng Chăm trong sách Bùi Khánh Thế, Mẹỡ pháp 


tiêng Cham, Sảd, tr. 25, 
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Do không phân biệt được chác chắn các nhóm phụ âm, cho nền 
khi viết tác giả hay viết lẫn lộn giữa phụ âu cao và thấp với nhau 
trong một số từ vựng Chăm. Ví dụ tác giả hay lân lộn giữ âm # và Z£ 
Âm và ở âm cả và cñh; ph và bú. Vì vậy, từ côy cảngô! (tr. 66) nếu 
viếc đúng chính tả và kiểu phiền âm của tác giả ở trang 20-22 thì 
phải viết rwa7 chàngwafƒ «ai xsey VÌ “chà A=" — tiền rố (lang /ku}) 
của từ “Chàngwai ¬"ew” là thuộc âm vực thấp, chứ không phải viết 
là “Cà œ” thuộc âm vực cao như tác giả viết (càngôì xewan). Ở từ này 
rõ ràng tác giả lẫn lộn giữa từ “cà +“ thuộc Ânt vực cao và từ “chà 
+" thuộc ầm vực thấp. Tương tự như vậy, từ c2/3n eo (tr. 96) phải 
được viết đúng theo bảng phiên âm của tác giả qui định là ch3an 
a“©+› V,V.. Cặp những trường hợp này, tác giả không phân biệt được 
nên viết khá tự đo. Chẳng hạn: “đường cái” ở trang ó5 tác giả viết 


là “jlàlần” nhưng ở trang 96 lại viết “càlàn”. 


Về từ vựng và ngữ nghĩa 


Trong sách còn có nhiều từ viết sai chính tả. Ví dụ như sau: 
Tác giả viết từ 720 ẹ (nếu) là sai (tr. 47), Từ này viết đúng phải 
là nzuzz/h va (nếu), chứ không phải là á như tác giả viết. Lưu ý ở 
điểm này, tác giả lẫn lộn giữa (j œ và y ») và bỏ đi tiền tố (ng 
kuÈ) mư w — một bộ phận quan trọng để khu biệt ngữ nghìa trong 
tiếng Chăm, Tương tự như vậy, chúng ta thấy những lỗi ởổ các từ sau: 
- - pơ/wa phải viết đúng theo bảng phiên ầm của tác giả là payua 
#xvŸ (gởi) (tr. 5]). 
-  wà/kwà phải viết đúng là ¿gà ^# (hai), không thể là #wả được 
(tr. ó5). 
- — JPhùm phay viết đúng là phùm paia/ quê hưởng làng xóm (tr.72). 
-  Xjnw tày ?2y phải viết đúng #jaw tày —a£ ba anh (chị) em (tr. 89). 
- - IMyd pz/aq phải viết đúng là 2y rapâïgz: chạy ra (tr. 96). 
- - k phải viết đúng là a# nước (tr. ló0). 
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- - Đàng phải viết đúng là là /5ang: lỗ, hố (tr. 160). 

- — Pụn phải viết đúng là pur: hướng đồng (tr. lóé). 

- - 4wan phải viết đúng aw2/' cội nguồn, nguỗn gốc (?) (tr. l6@Ÿ. 

- — d2 không phải nghĩa là “lý do, nguyên cớ” như tác giả viết (tr. 

ló8) mà nghĩa của nó là phép tấc, luật, đạo làm người”?, 

Thú thật, có nhiều từ tác giả viết chúng tôi không đọc nổi và 
không biết tác giả viết chữ gì) Chẳng hạn như các từ sau: 

- — Trày mnụp (tr. 9Ù 

- - Pjaq pạq (tr. 9) 

-  Lnựng lnôy (tr. Ø7) 

- - Mưnod/mnog/mnep/khong (tr. 97) 

-  còh chụh (tr. lÔ3) 

- - takờy cóh (tr. I0) 

-  còh khôi (tr. 103) 

- - Đạng nạn (tr. 4€) 

Ngoài lỗi sai về từ, ngữ nghĩa và âm vần, tác giả còn viết nhiều 
cầu sai và mù mờ về ngữ nghĩa, khó ai có thể đọc hiểu được, Ví dụ 
các cầu sau: 

- — “7ðm thạn pacan nạøn: " (tr. 89) 

“Nựqg neh kung tòa sang ceq 2l pà kờwa may pạng takan ” (tr. 10) 

Những từ, những câu trên mà tác giả viết ra có phải là tiếng 
Chăm không? Nghĩa của nó là gì) Ai đọc và hiểu nó được) Tôi 
không biết nhà thơ Inrasara và tác giả Nguyễn Văn Tỷ — những 
người đã từng viết giới thiệu và ca ngợi cuốn sách này có đục và 


hiểu những câu, từ trên không? 


L 4wazm gốc từ Mã Lai có nghĩa là: mây; Áw4/ gốc tÙ Á Rập: đảu, Lắc đầu, 
trước (xem từ điển ÄZ4/a4y D;«ríonary, Sảd, tr. 4L5—416). 


? Bùi Khánh Thế (Chỏ biên), 7ữ điển Chăm Việt, Sảd, tr. 13. 
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Từ những việc viết tiếng Chăm sai chính tả, sai ngữ nghĩa, phiên 
âm lệnh lạc đã đưa đến hậu quả là: tác giả càng viết càng sai, càng 
dịch càng lệch nghĩa. Chẳng hạn, ở tr. 65 tác giả phân tích một từ 
và cụm từ để truy tìm ngữ nghĩa nhưng càng viết càng sai. Ví dụ, 


tác giả viết như sau: 


“ja — 'trong' jahray mặt trời có lẽ vốn là hijang—-jang = 


'thần' (tr. 65) 


Từ “mặt trời” (ađ/⁄2#, 474 hare!) nếu dựa cheo bảng phiền âm của 
tác giả qui ước ở trang 20-22 thì phải viết đúng là 72 ñara/ rể vẽ, 
chứ kháng phải /7z/ray se như tác giả viết. Lừ /ø s và ¿2 s# là hai 
từ khác nhau về âm và ngữ nghĩa. Chữ # theo bảng phiên Âm của 
tác giả là xuât phát từ từ z; còn từ 7a xuất phát từ chữ ø#. Do đá từ 
jJahray syư* phải viết lại cho đúng theo cách phiên âm của tấc giả 
là 7z hara/ $2. Vì vậy, từ ji»ø z nghĩa của nó không phải là 
“thần” như tác giả viết mà nghĩa thần” trong tiếng Chăm phải viết 
là yang w. 

Xuất phát từ sự hiểu sai và viết sai từ # zz ở câu trên cho nên dân 


đến tác giả viết câu dưới càng sai nghiêm trọng hơn, tác giả viết: 


“ja trong” krongja ông cái, jàlànja 'đường cái, có lẽ 


vốn là rija lớn, vĩ đại." (tr. 65) 


Trong câu trên có 3 cừ bị sat “#rơng72” phải viết đúng là 
“trong ríya *fC d#s? ” (sông cát, sông lớn); “jàlànja” phải viết đúng 
“làn ríya x^ca dì»? ” (đường cái, đường lớn); còn từ “rija” nếu truy 
đúng theo bảng phiên ât của tác giả là xuất phát tì r/72 v, có 
nghĩa là “cành cây khô có nhiều nhánh nhỏ”. Nếu từ r2 42 dựa 
theo phiên âm của từ điển E. Aymonier —- Á Cabaton cũng như 
người Chăm thường nói hiện nay là xuất phát từ chữ r2 4? có 
nghĩa là “vua, hoàng gia" ! hoặc dựa vào từ điển G. Moussay thì từ 


| 


Xem E. Aymaanier ~ A, Cabaton, JÖƒc/onnaire C3m — Francars Sảd, tr, 406. 
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rửa ‹ˆ»? là lễ múa ', chứ không phải nghĩa là “lớn, vũ đại” như tác 


guÌ viết. 


VỀ câu sai 


Để phân tích các thành phần ngữ pháp trong câu văn Chăm, cụ 
thể là chức năng và vị trí của một trạng từ, tác giả cho nhiều cầu ví 
dụ sai, trong đó có một số câu sai cơ bản về ngữ pháp cả tiếng 
Chăm và tiếng Việt. Ví dụ tác giả viết câu sau: 

- — “T\ talờm klày dộyq tapjàq twà trày aseh"ˆ 

- — “Từ trong rừng chạy ra hai con ngựa” (tr, 142) 


Câu trên, nếu phân tích có 3 thành phần cơ bản như sau: 


“Thì ralờm klày độy4 tapiàq (wà trày aseh” 
Trạng từ Động từ Túc từ 
“Từ trong rừng chay ra hai con ngựa” 
Trạng từ Động từ Túc từ 


- “Ti ralờm klày” (lừ trong rừng): cụm giới từ - đanh từ làm 
chức năng trạng ngữ chỉ nơi chốn, có thể đứng đầu câu và 
cuối câu (adverb). 

- - “độya tapiàgq” (chạy ra): cạm động từ làm động từ chính trong 
câu (verb). 

-  “twà trày ascb” (hai con ngựa): cụm số từ — danh từ làm túc 
từ (object). 


Như vậy thành phần cúa câu trên chỉ bao gồm: Trạng từ (adverb) 


LG, Míoussay, D/annafre cam — vietnamien ¬ (rancz!s Sảd, tr. 358 và Bùi 


Khánh 1n5ế (Chủ biên) 77 Điển Chăm -- Việc Sđá, tr. 634. 


¬ 


Chữ ralờm, capjàq, trầy v.ơ..: ầm trết a có cả dấu huyền và dấu chấm ð rrên 
và cả dưới chữ. Thú chật một chữ nhưng đặt một lúc hai dấu, cho nêu rất khó 
đánh máy theo phong chữ liếng Việt (VNI-Times, VnTime hoặc Unicode) trong 
máy vị tính hiện nay. Kính mong tác giá suy nghĩ lại cách phiên âm độc đáo nàyH! 
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+ Động từ (verb) + Túc từ (object) mà thiếu đi một Chủ từ (subject). 
Vì vậy câu này là một loại câu què cụt. Câu trên, cả tiếng Chăm và 
tiếng Việt phải được sửa lại thành một câu hoàn chỉnh như sau: 
Tưả trày aseh dôyg tanJàq tì talờm kiầy. 
Hai con ngựa chạy ra từ trong rừng. 
Hoặc 
Tì tam kìày twa trạy aseh đỌyg tap)àdg. 
Từ trong rừng hai con ngựa chạy ra. 
Như vậy, cả hai cầu trên, cả tiếng Chăm và tiếng Việt mà tác giả 
cho ví dụ đều saì về cẤu trúc ngữ pháp trong một cuốn sách được 
gọi là Mzứ pháp riêng Chăn: (9. 


Phương pháp nghiên cứu 


Từ trước đến nay, “ngữ pháp” được định nghĩa rất đơn giản, đó 
là “nghệ thuật nói đúng và viết đúng” ' “Muốn nói đúng thì phải 
phát ầm đúng. Nhưng giữa vùng này và vùng kia có thể phát âm 
khác nhau. Theo chuẩn mực của một phương ngữ nhất định thì 
cách phát âm nào đó có thể đúng. Tuy nhiên nếu xét về chuẩn mực 
ngôn ngữ văn học thì cách phát âm địa phương đố sẽ hoàn toàn sai. 
Ví dụ, trong tiếng Việt âm [vÌ mà phát âm thành [J] (—ờ) như “giả 
vờ” mà đọc thành “gii jờ”; hoặc phát âm [e] thành [ï] như “đềmử 
đọc thành “đim”, “eơm nếp” đọc thành “cơm níp”; hoặc phát âm Ít| 
thành [k] như “thòng thiếc” mà đọc thành “khùng khiếc”; hoặc [r 
thành {g] như “cá rô” đọc thành “cá gê”, “cái rổ” đọc thành “cái 
giỗ", v.v.. Đó là chưa kể đến trường hợp nói ngọng, nói nghựu...” Ý 
Những từ đọc chệch Âm rheo địa phương này có phải là tiếng Việt 
hiện đại không! 


Nguyên Kim Thần, Cơ ý Nữ pháp Tiếng Việt, Nxb KHXH, Hà Nội, 194, 
tr. 236. 


? Nguyễn Kim Thân, Sách vừa dẫn, tr. 236, 
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Đối với người Chăm cũng vậy. Ví dụ từ gang (thần) có khi họ 
phát âm là yaøg có khi họ phát âm sai là øanøg, /ang từ Urang 
(người) có khi họ cũng phát âm sai là uyang, uøang; đom phát âm 
thành zôz:.. Đặc biệt là một số từ Chăm đa âm tiết, khi nói người 
Chăm hay đơn tiết, lược tiền tế (ng kuÈ) và một phần do bị 
quên đi hoặc lẫn lộn giữa tiền tế này với tiền tế khác cho nên 
một số người Chăm nói và viết tiếng Chăm không chuẩn. Chẳng 
hạn từ /2ngín (tay), khí nói họ chỉ phát âm là ?øgín hoặc phát âm 
sai tiền tố, lẫn lộn với từ pangín (chén). Những từ viết sai, phát âm 
sai này là những trường hợp thường gặp trong ngôn ngữ giao tiếp 
hàng ngày của người Chăm. Thế nhưng tác giả lại viết những từ 
này vào cuốn sách của tác giả rồi cho rằng, đó là “tiếng Chăm 
hiện đại” (tr. 34). 

Xa hơn nữa, chúng ta thấy, việc phát âm sai và viết sai theo khẩu 
ngữ, phương ngữ không chí xây ra ở người Việt (Kinh), người Chăm 
mà đây là đặc tính chung của ngôn ngữ nói ở một số dân tộc. Chẳng 
hạn, tiếng Mã Lai chữ «say2 có nghĩa là “tôi” nhưng khi nói họ nói là 
say apa là “cái gì?" nhưng họ nói là amzx mana có nghĩa là “ở đâu?” 
nhưng họ nói là m2? Nhưng khi viết họ luôn viết đúng chính tả 
như say2, apz, mana không at việt là sayØ, apø, mand vv... 

Bất cứ ngôn ngữ nào trên thế giới, khẩu rgữ, phương ngữ nói sao 
cũng được nhưng khi viết họ phải viếc đúng theo chuẩn chính tả 
thống nhất. Ví dụ, trong tiếng Việt như ruột số trường hợp đã nêu 
trên có một số địa phương phát âm là “cá gõ” tưng phải viết đúng 
là"cá rô”, phát âm “khùng khiếc” nhưng phải viết đúng là “thùng 
thiếc”; tiếng Chăm phát âm “gang” nhưng phải viết “yang” (thần); 
tiếng Mã Lai “sayơ” nhưng phải viết đúng là “saya” (tôi), v.v.. Chứ 
không thể đi phỏng vấn những người phát âm “cá gô” (cá rỏ), 
“gang” (yang), "sayơ” (saya) rồi sử dụng tư liệu đá vào sách ngữ pháp 


NI Safiah Karim, ÀZ2/ap Grammar for Acadcmice and PZofeseana/s Dewan 


Bahasa dan Pustaka, Kementertaan Pendiiitan MalaysiaA, Kuala Lumpur, 1995. 
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và nói đó là từ vựng và cách phát âu của người Việt (Kinh), người 
Chăm hoặc người Mã Lai hiện đại được. 

Vì lý do trên, khi nghiên cứu ngữ pháp, tiếng Việt, Chăm, Mã 
Lai hay Anh, không ai dựa vào khẩu ngữ hoặc phương ngữ mà chủ 
yếu là dựa vào văn bản học để nghiên cứu là chính! Vì rằng khẩu 
ngữ, phương ngữ, chỉ dùng trong hoàn cảnh nói năng thÂn mật, tự 
nhiên không giữ gìn gì; các phương tiện ngôn ngữ không được lựa 
chọn cẩn thận vì người nói có thể hiểu nhau trong ngữ cảnh. Ưu 
điểm của khẩu ngữ là nói ngắn gọn, súc tích, tự nhiên nhưng có chỗ 
yếu của nó là “phát âm hay chính tấ có thể không chuẩn, dùng từ 
ngữ không thật chính xác, đặt câu có thể chệch ngữ pháp hoặc 


A2 xš ` : . ` ` - ^“ ? 
thiếu rõ ràng, nhiều khi rườm rà hoặc cộc lốc” 


. Còn ngôn ngữ và 
chữ viết trong văn bản học là ngôn ngữ chuẩn mực được dân tộc ấy 
đúc kết từ hàng ngàn năm lịch sử, họ viết là để phục vụ đông đảo 
lớp tgười trong xã hội, chứ không phải là một địa phương; điều định 
diễn đạt trong văn bản văn học là những tư tưởng tình cảm trình 
bày dưới dạng hình tượng sính động, cụ thể, có tính nghệ thuật, có 
sức hấp dẫn, chính phục về tình cẩm; các phương tiện ngôn ngữ 
được lựa chụn theo một tiêu chuẩn nghệ thuật nhất định, đẹp lời, 
đẹp ý, cầu văn rô ràng, bế cục chặt chẽ, mạch lạc để không những 
đạt chức năng phản ánh nhận thức trong cuộc sống mà còn đạt 
được chức năng thẩm mỹ”. Do đó ngôn ngữ và chữ viết trong văn 
bản văn học đã được cộng đồng chấp nhận. Vì vậy, nghiên cứu 
ngôn ngữ đối với dân tộc có chữ viết, trong đó có ngữ pháp thì các 
nhà khoa học chủ yếu dựa vào văn bản văn học để xem xét hệ 
thống chữ viết, hệ thống ngữ âm, hệ thống từ vựng và hệ thống cầu 


' Nguyễn Kim Thản, sở Ngữ pháp Tiếng Việc Sảd; G. Moussay, Graminaire 


(đè la langue Càm, Les Indes Savantes, Missions Êtrangères de Paris, 2006; NIk Saftah 
Karm, À#2/2y ranmmar for Ácademics and Profesøonals Sảd; Raymond Murphy 
wíth \William R. Smalzer, rarmmar rn [Xe Tniermedïare, Nxb Trẻ, 2004. 


° Nguyễn Kim Thân, Cơ sở Ngữ pháp Tiếng Việt, Sảủd, tr. 19. 
'_ Nguyễn Kim Thân, (ờ sở Ngữ pháp Tiếng Việt, Sđd, tr. 19, 
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văn, v.v.„ chứ không ai dựa vào khẩu ngữ, phương ngữ để lĩnh 
thành một cuốn sách ngữ pháp .. 

Tuy nhiên đốt với tác giả Bùi Khánh Thế thì làm ngược lại. Tác 
øiả nghiên cứu ngữ pháp tiếng Chăm nhìmg chỉ dựa vào phóng vấn, 
ghi âm ở một nhóm người, một địa phương. Tác giả viết: 


“Miêu tỉ hệ rhống ngữ âm tiếng Chăm hiện đại chúng 
tôi căn cứ chủ yêu vào kết quả khảo sắt cách phát âm của 
người Chăm Ninh Thuận — Bình Thuận vốn phản ảnh 
nhiều nét tiêu biểu cho diện mạo đồng đại của ngôn ngữ 


này ” (tr. 34). 


Thực ra, dọc hết cuốn sách Ngữ pháp tiếng Chăm của Bùi Khánh 
Thế, như chứng minh ở phần trên chúng tôi không thấy từ nào là 
biểu thị được cho cách phát âm của người Chăm Ninh Thuận - 
Bình Thuận. Ví dụ các từ sau: Kw%: hai (tr. 653; /rầy nnụp con gà 
(tr. 9l), c2/2m: đường ởi ((r. 96); taYờy cóh: răng gãy (tr. lÔ3); naw twá 
bạng đi kiếm ăn (tr. 146), v.v... Những từ này không thể nói là từ 
phát Âm của người Chăm Ninh - Bình Thuận được mà chỉ là cách 
phát âm của người nước ngoài mới học và tập đọc tiếng Chăm hoặc 
là kiểu phát âm của người Chăm nói ngọng nghịu. Dù phát âm như 
thế nào đi chăng nữa, khi nghiên cứu ngữ pháp, đặc biệt là tiếng 
Chăm - một ngôn ngữ của đần tộc có chữ viết lâu đời mà dựa vào 
khẩu ngữ, phương ngữ như chứng minh trên là sai phương pháp. 

Trong sách Àj#ữ pháp tiếng (Chăm của tác giả Bùi Khánh Thế 
cũng có đề cập đến việc áp dụng văn bản Chăm trong sách của 


mình, tác giả viết: 


“Trong một số trường hợp các dẫn chứng cũng được rút ra từ 


cách øhï âm của các tăn bản akhar thrah để so sính “(t. 344. 


°— Xem thêm LÔ Aymonier - AÀ. Cabaton, /3connairre Cam — franeaís Säd; 


G, Moussay, /cểkonnafre cam — vietnamren — francais Sảd. 
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Nhưng trong sách của tác giả, chúng tôi không thấy một trường 
hợp, một ví dụ nào mà tác giả rút ra từ cách ghí Âm của của các văn 
bản Chăm 4¿har 7raá để so sánh. Có chăng chỉ có một bài ví dụ 
vẻn vẹn một trang về /2z/#a/ Chăm (truyện cổ Chăm) viết bằng 
Akhar Thrah (tr. 27) Tuy nhiên bài này không phải là văn bản 
Chăm truyền thống (văn bản gếc) mà chỉ là văn bản do người 
đương thời nào đó viết cầu thả đã qua in ấn thành sách. Vì vậy văn 
bản này chỉ có | trang, tất cá lÔ7 từ nhưng sai đến 17 lỗi chính tả 
như đã chứng minh trên (xem ảnh: 12). 

Mặc dù nghiên cứu ngữ pháp tiếng Chăm nhưng tác giả đã bỏ 
qua một khối tư liệu quan trọng, đó là văn bản Chăm. Trong khi đó, 
tác giả thừa biết người Chăm là đân tộc dùng chữ viết khá sớm (từ 
thế kỷ H-—III đến nay) để ghi chép nền văn tỉnh của họ trong suốt 
quá trình lịch sử. Sản phẩm của nền văn minh này, hiện nay vẫn 
còn tổn tại trên bía kí và văn bâun viết là chính. Do đó, việc nghiên 
cứu ngôn ngữ, nhất là ngữ pháp Chăm nên dựa vào văn bản Chăm 
làm chuẩn để xây dựng hệ thống chữ viết, ngữ âm, từ vựng và câu 
văn... là khoa học nhất. Hiện nay, người Chăm vẫn còn lưu giữ hàng 
trăm, hàng nghìn văn bản ở làng Chăm và một số thư viện ở Việt 
Nam cũng như vài nước khác trên thế giới như Pháp, Mỹ, Nhật Bản, 
Mã Lai, Singapore... Trong số văn bản ấy có nhiều tác phẩm văn 
chương, truyện cổ, ca dao, tục ngữ, những lời ca và tục cúng mà 


người Chăm đã đúc kết từ bao đời nay” mà không có mật tư liệu 


` Xem chữ viết Chăm trên bia Võ Cạnh (thế kỷ II, IID, Bia Đảng Yên Châu 
(thế kỷ IV và Bi Po Romé (thế kỷ XVH) trong các tư liệu sau: Ả/ø?ernt Zdfan 
Colonis !0 the Far Ead, (VoÌ Ì (hampa) tt 3 và GL Coedes The dđátc o( the 
Sanskrif Ïn«'riptton of Võ CạnÀ, Sdd, tr. 484-488; Karl-Heinz Golaio (cd.), Bịa Võ 
Cạnh, Sảd, tr Xem G, Coedes, La pÌuy ancienne ñmscription en làngue chame, Sảd, 
tr. 4ó—49; Abdul Rahman Al—-Ahmadi, ampas dđengan 2l A#efayu, Sảd, tr. 33; Xem 
E.M. Durand, /z 7zmpfe /* Po Romé À Phan Rang, Sđd, tr. 601—~603. 

* Thành Phần, anh mục chư tịch Chăm ở Việt Nam, Sdd. 

` Thanh Phần, ĐanÀ mục thư t/ch Cham 2 Viết Nam, Sàa. 
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nào có giá trị hơn để thay thế việc nghiền cứu tiếng Chăm. Trên cơ 
sở đó tác giả có thể rút ra được hàng nghìn từ, hàng nghìn câu văn 
hay để làm ví dụ cho một cuốn ngữ pháp Chăm có giả trị khoa học 
mà không cẩn phải đi phỏng vấn và ghi âm từng người. Việc ấp 
dụng văn bản Chăm để xây dựng ngữ pháp tiếng Chăm là việc làm 
khoa học mà tác giả đáng lưu ý. Cuốn rarmnaire de la langue Cầm 
(Ngữ pháp tiếng Chăm) của G. Moussay là một cuốn sách mâu mực 
cho việc áp dụng thành công về nghiên cứu ngữ pháp Chăm qua 
văn bản học đáng để chúng ta tham khảo (xem ảnh: 13). 

Cuối cùng, trong cuốn sách Ngữ pháp tiếng Chăm của Bùi Khánh 
Thế chỉ dựa vào khẩu ngữ, phương ngữ mà bỏ qua nguồn rư hiệu 
trong văn bản Chăm trong việc nghiên cứu ngữ pháp. Vì vậy, cuốn 
sách này không chỉ sai lầm về phương pháp mà còn thiếu hẳn một 


phần kiến thức đổ sô về văn hóa Chăm từ nguồn văn bản. 


Qua những vấn đề trình bày trên, có thể nhận thấy cuốn sách 
AXgữ pháp tiếng Chăm của Bùi Khách Thế không những sai một số 
lỗi cơ bản mà còn sai ở cả hệ thóng phiền âm, hệ thống từ vựng, hệ 
thống câu văn và cả phương pháp nghiên cứu. Vì vậy, cuốn sách 
Nữ pháp tiếng Chăm của tắc giả thay vì phải đáp ứng đầy đủ nội 
dung, bản chất của môn ngữ pháp học nói chung và ngữ pháp tiếng 
Chăm nói riềng, có nghĩa là dạy mọi người “nghệ thuật nói đúng và 
viết đúng tiếng Chăm” nhưng ngược lại cuốn sách của tác giả đa 
phần là “nói sai và viết sai tiếng Chăm”. Thế mà không biết tại sao, 
tác giả Nguyễn Văn Tỷ lại viết giới thiệu cho cuốn sách này. Trong 
lời giới thiệu, tấc giả Nguyễn Văn Tỷ viết: "Về phương diện khoa 
học, ,Neữ pháp tiếng (Căm là một quyển sách lý luận ngôn ngữ có 
hệ thống chặt chẽ, có nội dung thiết thực, được diễn tả một cách rõ 


LG, Moussay, Gramarre de f2 langue Cam, Sảd, 
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ràng và súc tích và sẽ là công cụ hữu ích, phục vụ cho việc nghiên 
cứu tiếng Chăm, việc giảng đạy và học tập cúa giáo viền và hục 
sinh, sinh viên Chăm cũng như sinh viên các dân tộc anh em (..) 
Tôi cín rằng quyển sách cũng sẽ là pho tư liệu tham khảo có giá trị 
đổi với người làm công tác khoa học ngôn ngữ” (tr. xv). Cùng với 
tác giả Nguyễn Văn Tỷ, nhà thơ Inrasara mấy năm nay cũng viết 
nhiều lời ca ngợi cho cuến sách này. Cụ thể, trong sách Văn hóa — 
Xã hội Chăn Nghiên cứu và PM? thoại¿ năm 20Ô3 và bàt tham luận 
mới đăng trên một websire gần đây nhất, Inrasara viết: “Ở Đại học 
Khoa học Xã hội —- Nhân văn Thành phố Hồ Chí Minh, sau 5 năm 
hoạt động, Trung tâm nghiền cứu Việt Nam — Đông Nam Á, với sự 
cộng tác hiệu quả của Ban biên soạn sách chữ Chăm cũng kịp cho 
ra đời hai cuốn 7 điển Chăm — Việt, Từ điển Việt - Chăm giìá trị. 
Sau đó là cuốn Mg7 pháp tiếng Chấm của Bài Khánh Thế được viết 
khá sâu và nghiêm túc” `. 

Những lời giới thiệu và ca ngợi trên của tác giả Nguyễn Văn Tỷ 
và nhà thơ Ïlnrasara cố phù hợp với nội dung sai trong sách jMeữ 
Pháp rirếng Chăm này hay không? Cầu trả lời xin giành cho độc giả. 
Riêng tôi, rất hí vọng cuốn sách Mgữ pháp riêng Chăm sẽ được tái 
bản ở lần sau hoàn chỉnh hơn để cùng nhau góp phần gìn giữ sự 
trong sáng của tiếng nói và chữ viết Chăm — một ngôn ngữ quý báu 


của người dần tộc anh em trong đại gia đình các dân tộc Việt Nam. 


! Inrasara, Văn hóa - A3 hội Chăm, Nghiên cứu và PMí thoại Sđỏ, tr. L?5 và NWeb, 


hup://www,Inrasaracom/ Bài tham luận (tr. 3)/ Sara lúc 4: Olpm, mùng 4, tháng Mưbi 2007, 
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TỪ ĐIẾN CHĂM - VIỆT 
DO BÙI KHÁNH THẾ CHỦ BIÊN 


Sách 7 điển Chăm — V74 do Bùi Khánh Thế chủ biên và nhóm 
biên tập Định Lê Thư, Nguyễn Văn Lịch, Phú Trạm và nhóm biên 
soạn như Thành Phần, Phú Văn Hắn, Lương Đấc Thắng được Nhà 
xuất bẵn Khoa học Xã hội xuất bản năm 1995 với sự tài trợ tài chính 
nghiền cứu và xuất bản của Quỹ Toyota - Nhật Bản. Sách bao gồm 
907 trang được chia làm 3 phản: phần nội dung (tr. [-XXIH; phần từ 
điển (tr. LV-LVII, và phần phụ hịc (ư. 759-906) (xem tr. V). Ngoài 
phân nội dung chính, sách có nhiều có hình ảnh, bản đỏ, tư liệu 
tham khảo. Sách in đẹp, chữ to, trình bày rô ràng. Uu điểm của cuốn 
sách là có sự tài trợ tài chính của quỹ nước ngoài và có sự tham gia 
biên soạn của một số người Chăm. Tuy nhiên, cuốn sách còn nhiều 


bất cập mà đồng bào Chăm và giới khoa học đang quan tâm. 


Phần cơ cấu tiếng Chăm 


Phân này từ trang XXV-LIHI, tác giả trình bày về phương »gữ và 
chứ viết Chăm; hệ thống âm vị; từ vựng; ngữ pháp. Dây là phần giúp 
cho độc giả hiểu thèm về bản chất chữ Chăm nhưng tiếc rằng đây là 


cuốn từ điển chứ không phải là công trình chuyên biệt về ngôn ngữ, 


31 - VHCNCEPH.T1 4ỗi 


vậy mà phần này viết quá đài chiếm gần 3Ø trang là không cần thiết. 
Tuy nhiên, điểu mà chúng rồi muốn nhấn mạnh ở đây không phải là 
viết dài, viết sai chính tả mà là ở chỗ tác giả phiên âm chữ Chăm sai, 
tùy tiện, trái ngược với “Bảng chuyển tự” chữ Chăm theo hệ thống 
Latin đã qui định ở trang XXII—XXIV và cách chuyển tự của các mục 
từ chính trong từ điển này từ trang I_-?75?. Chúng tôi tự thắc mắc 
không biết tại sao chỉ trong một cuốn cừ điển mà tác giả lại có hai 
cách viết, hai cách phiên ânt khác nhau, kháng nhất quấn, “trống 
đánh xuôi kèn thổi ngược”. Sau đây là những bằng chứng: 
Tác giả viếc Likơj >lkoj-kơi: đàn ông (tr. XXXI nhưng phản 
chính của từ điển ghi là: likel (tr. 6ốI). Tương tự như vậy: 
- - Kanuơj > kiơji — mớơi: đàn bà (tr. XXXD) nhưng phần chính từ 
điển viết kamei (tr. 66]) 
- - Klàng: cao (tr. XXXTV)... glaung (tr. J61) 
- - Cwa?: dẫm (tr. XXXIV).. jwak (c. 233) 
-  Lthai: cơm (tr. XXXV)... liset (tr. 668) 
-  Mta/mtà: mắt (tr. XXXYVŨ)... mưa (tr. 555) 
- "Cháo ~ bút/ Ch„ Pù / Mail. Bulur” (tr. XXXVIIH). Thực ra 
“cháo” tiếng Chăm là Bu, Mã Lai là Bubu, chứ không phải Pù 
và Bulur như tác giả viết, 


Đó là vài thí dụ điển hình cho những lỗi sai, phiên âm không 
đồng nhất cho gần 2Ô từ trong toàn bộ 3Õ trang trong phần “Cơ cấu 
tiếng Chăm” so với các từ vựng trong phần chính của từ điển này. 


Phần từ điển 


Kế tiếp phần “Cø cấu tiếng Chăm” là “Phần từ điển — mục lục 
các vần” (tr LV-LVI). Phần này các tác giả viết chữ Chăm chưa 
đầy 2 trang để làm ví dụ minh họa cho 4l chữ cái Chăm từ chữ : 
đến chữ h ¿2a nhưng sai đến 6 lỗi như sau: 
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Sa-al likei — anh trai nhưng tác giả việt a7 /ker. 

Ngwei chùk [< angueí cuÈ| có nghĩa là ăn mặc nhưng tấc giả 
địch là rrang phục thiếu nữ 

Janhơng [< /an/enø): gốc từ Mã Lai là tên của ông vH sử (tuen 
jan/eng phục vụ lễ Raja nhưng tác giả dịch là „ng vũ nữ (từ 
gạch dưới là những từ tác giả tự thêm vào). 

Paleí Chăm — nhưng tác giả cũng viết là p4⁄áy Chăm. Nếu 
dịch đúng phái là /2ng Căm (pafez làng, thôn, xóm, Chăm: 
tên của đàn tộc Chăm), 

Paangwei [<pa-anguei]: được wnặc (a/guer tnẶc; pa—-angUe£ từ 
này ở thể bị động nên dịch là: được nấc nhưng tác giả lại 
dịch mặc áo cho tượng thần. 

Limưn (man): vơi nhưng tấc giả lại dịch là ượng voi. 


Phần bảng chỉ dẫn ảnh và hình vẽ 


Hết phần từ điển, độc giả lật trang tiếp đến phần “Bảng chỉ đẫn 
hình ảnh và hình vẽ” (tr. LVII- LIX) cúa từ điển sẽ bắt gặp nhiều 
lãi sai. Phần này chính thức chỉ l, Š trang nhưng các tác giả cũng 


viết sai, dịch sai và tự chế ra các từ sau đây: 


Ppò Nít {< Po Nit]: là tên một vị vua Chăm nhưng tác giả lại 
dịch là Tượng Ppò Nữ. 

]Jauk: nghĩa là cá/ 27 nhưng tác giả cũng viết ⁄Ju# 

Mudhir riyà: phải dịch là đền 3/ vĩ đạ? (mưđhứ. đền đài, 
ríyà; lớn, vĩ đại) nhưng tác giả địch là đến đâ¿ 

Rideh jhul haluk: có nghĩa là xe đẩy đất (riách: xe; /hu£ đầy; 
hafu£: đất) nhưng tác giả dịch là Xe Kưt *⁄í 

Wak kanhi: kéo đàn Kanhi (wak [< zua#]: lau chùi, kéo 
(đàn), X2nàz đàn kany) nhưng tác giả dịch là Nghệ nhân 
và đàn Äanhý, 

Rajabwol: các tác giả dịch là rượng c//ến sĩ Đây là chế tác sai 
từ. Vì “Rajabwơl” là một cụm danh cừ ghép có nghĩa là ua— 
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đân (Na/z vua; bwươ? dân), chứ không có liên quan gì đến 
tượng chiến sĩ Lưu ý từ điển này có nhiều từ mà tác giả tự 


chế ra, chẳng hạn như từ #/ơ»g. cửa hàng (rr. ĐÓ). 


Các mục từ chính trong phần từ điển 


Hầu hết các mục từ Chăm trong từ điển này từ mục A đến H 
không có gì mới lạ. Hầu hết các từ vựng trong cuốn từ điển này đều 
tổng hợp lại từ hai cuốn từ điển của E. Aymonier — A. Cabaton vã 
G. Moussay '. Bằng chứng, nếu bắt đầu làm phép so sánh từ mục từ 
AÁ giữa 3 từ điển E. Aymionier — À. Cabaton, G, Moussay, Bùi Khánh 
Thế thì chúng ta thấy các từ trong mục rừ AÄ trong từ điển Bùi 
Khánh Thế hầu hết trùng lặp các từ trong 2 từ điển của E. 
Aymonier — A. Cabaton và G. Moussay, Irong ruục từ Á này, Bùi 
Khánh Thế chỉ bố thêm vào 23 từ sau đây: 


“chat, achan, adarap adOœ, ahaow, alang, alaok, at, at, 
aUng 4k, akha, aÌMy, amat, an, angap anguec, aoh, ap, 4sat 
aw2/ awaow.„ nhưng trong 23 từ vựng mới này, nhiều từ cần 
suy xét lại về ngữ nghĩa vì chưa rõ ràng, tác giã cũng không 
cho biết xuất xứ của rừ này ở đâu mà ra. Nhằm nâng cao chất 
lượng, Bùi Khánh Thế đã liệt kê đanh sách các tác phẩm văn 
học Chăm như Dowa Mano, Um Rup, Ariya Gleng Anak... 
như là tư liệu được dùng cho từ điển mình. Nhưng rất tiếc 
nhiều từ văn học trong các tác phẩut này không thấy có trong 
tự điển của Bùi Khánh Thế, Chỉ lật hai trang đầu của tác 
phẩm Dowa Manuo, độc giả đã có thể ghi nhận là có ít 6 từ 
không có trong tự diển của Bùi Khánh Thế, đó bà: panzhazz 


lksamana, names suÈaÍ, pathreh" °. 


LÒ F. Aymonier — AÁ. Cabaton, /ez/onnare (ầm — Francaiss và G. Moussay, 


Dk&rionarre (Chăm — Vietnatmien - fraryais Sảud. 


° Po Dharma (cùng nhóm tác giả), “Phần Báo chí tiếng Việt”, ChampaÈka 2 


GIAC, IÓG SK Ấn hành, Tronto, San ]ose — Slagelse — Dormagen, 2ÔÔ2, tr. 195, 
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Ngoài vấn đề trên, trong mục từ Á của cừ điển tác giả còn có 


những từ viết sai chính tả chữ Chăm và không rõ về ngữ nghĩa. Ví 


dụ các từ sau đây: 


œ=awm akansak (đ) bầu trời (tr. 3). 


Từ Chăm akansak hay 2Èan, akansab, akas MÃ Lai angÈkasa, akae 


Tất cả từ này có gốc từ chữ Sanskrit là z#zs2 mang những nghĩa sau 


đây: [. voúte céÌeste, ciel, firmament 2. armosphère. 3. éther. 4. espace. 


5. les airs 6. dans les airs '. Vì vậy nghĩa tiếng Việt đây đủ của nó 


phải là: không khí, không gian, không trung. Dịch aÈansa& bầu trời 
là chưa xác nghĩa. Vì “bầu trời” từ Chăm chỉ là /#ng#. 


œxfo œ# A4/au£ 7a 1 (d) ổ mật ong. 2 () đầu tay. Anưk akauk 
con đầu ray, con đầu lòng. (tứ. 3). Nghĩa này sai hoàn toàn. 
Vì lý do sau: 

Akau£# 12 nghĩa thứ nhất, nghĩa tường minh của nó là: đầu 
nước, nguồn nước (aÈ#auk: đầu; /z nước). 

Akauk 7a được hiểu hàm ý như là “ổ tuật ong” như tác giả 
viết chỉ khi nó đi vẻi một cụm từ cụ thể như sau: 2Èau& a7a 
ƒ#alfkauw (ổ ong đã tụ mật). 

gn?+ An 2b1h brah: hết gạo (ajúh: hết; Brah: gạo) nhưng tác giả 
cho nghĩa là “chất” (tr. 23). 

s2 25 cháo (tư. 24). Từ này sai. Vì lí do sau: sở Z8u (tiếng 
Chăm), 8ubu (tiếng Mã Lal) có nghĩa là cháo nhựng không 
biết tác giả dựa vào nguồn tư liệu nào mà viết: œ+# z@u là 
cháo? 

Từ xa Aval tác giả cho 3 nghĩa như šaU: 

a av2/1 (đ) Bàn. 252m 2122 người Chăm (đạo) Bàn: (tr. 32) 
go aval 2 (d, 1d) sĩ khởi thủy, cuội nguồn. 27 v22 nguyền quân 


œ3 aval 3 (t) ẩn kín, Ẩn dấu. Ä#/av2/ ẩn tu 


E. Aymoniter — Á. Cabaton, JJC»ona/e an ¬ Franeczis Sảd, tr. 2. 
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Thực ra nguời Chăm không có từ zv2/ 3 (Q) ẩn kín, ẩn giấu. mư 
ava} ấn tu như tác giả viết mà chỉ có cụm từ “mang awan” nằm 
trong cầu 143 của Ariya Sep Sah Sakei “g/aong mang awan", có 
nghĩa là “cao tận mây” (glãong: cao; mang: từ, tận; zw2mz gốc từ Mã 
Lai là mây) `. Từ AZưava/ nghĩa là ẩn £u nh tác giả viết là sai. 

- - œ4? ơn (đ) ơn. Ðwa ơn: mang ơn... (tr. 35) 

- — œ, ưng l(đg) muốn, thuận (tr. 38) 

“Ơn” (ơn nghĩa) và “Ưng” (ưng thuận) là 2 từ của tiếng Việt 
không phải là tiếng Chăm. Tác giả đưa 2 từ này vào từ điển Chăm 
nhưng không có một lời giải thích. Từ “ơn” (biết ơn) tiếng Chăm là 
“wwœ phue@Ÿ @#axo thau phuef}" và từ “ưng” (ưng thuận, muốn) tiếng 
Chăm là “z#4 khng" 2, 

Xét mục từ A của rừ điển Bùi Khánh Thế không có gì mới lạ, tác 
giả chỉ thêm vài từ mới vào so với từ điển E. Aymonier - A, Cabaton 
và G. Moussay nhưng có nhiều từ viết sai từ không rõ nguồn gốc và 
một số từ lai căng tiếng Việt như nêu trên. 


Phần Bảng chỉ dẫn các từ Chăm 


Phần Bảng chỉ dần các từ Chăm theo thứ tự hệ thống chữ cái Latin 
(tr. 750-9Ø7) có nhiều vấn đề sai sót không thể sử dụng được. Ví dụ: 

- - Bảng chỉ dẫn ghi từ Klơng ở trang 1Ô4 (Klơng, ÍÔ4) và tì mựta 
(mắt) ở trang 652 (Mưra, 652) nhưng lật sang trang lÔ4 và 652 
không tìm không thấy những từ này. 

- Nguyên các mục rừ (glauh, 138 — glaung, [38 — glaung akhar, 
138 — glaung di bịh [<abih], 138 — glaung glang, 138 — glaung 
sunơw, l3 — glaung vịt, 38 — glaw, 136 — glauw kauk, 38) 


!Po Dharma (cùng nhóm tác giả), “Phần Báo chí tiếng Việt”, ChampaÈa 7 


Sảd, tr. 196. 


? Xem những ví dụ minh họa hài này trong bài phè bình của Sakaya, Ớ/áo 


trình Dạy học tiếng Chấm của BBSSCC. 
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" được từ điển đánh số chỉ dẫn ở trang 138 nhưng trang l28 của 
từ điển chỉ là trang trống? Và chúng tôi cũng cố tìm mục từ 


này thêm ở trang kế tiếp, trang l39 nltư cũng không thấy các 


mục từ này ở đầu cả! 


Trong kho tàng trí thúc nhân loại, khi nói đến rừ điển là nói 
đến sự chuẩn mực của ngỗn ngữ và là một phần bách khoa toàn thư 
về tri thức của một dân tộc. Vì vậy, việc làm từ điển đòi hỏi phải 
có sự công phu, đạt đến độ chính xác cao. Chúng ra có thể chấp 
nhận được vài lỗi sai trong từ điển nếu những lỗi sai này chỉ có vài 
từ do sơ ý hoặc do lỗi kỹ thuật đánh máy và in ấn. Tuy nhiên cuốn 
từ điển này có nhiều lỗi, ngoài những lỗi sai ở mục từ À, còn sai từ 
phần đầu (như phần “Cơ cấu tiếng Chăm”, “Phần từ điển (mục lục 
các vần)”, “Bảng chỉ dẫn hình ảnh và hình vẽ”) cho đến phần cuối 
của từ điển (như “Bảng chỉ dẫn các từ Chăm theo thứ tự hệ thống 
chữ cái Latin” (index)). Vì vậy, từ điển này không đủ độ tin cậy để 
độc giả tra cứu từ ngữ nhằm phục vụ cho việc học tập và nghiên 
cứu ngôn ngữ Chăm như lời nói đầu trong cuốn từ điển này đã ghi. 
Thiết nghị, tác gi cân quan tâm và nghiêm túc hơn trong việc 
chỉnh sửa để bà con Chăm được đón nhận một công trình khoa học 
thực sự cần chiết và bố ích cho việc giữ gìn tiếng nói và chữ viết 
của người Chăm. 
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GIÁO TRÌNH TIẾNG CHĂM 
CỦA BAN BIÊN SOẠN SÁCH CHỮ CHĂM 
TÍNH NINH THUẦN! 


Ngôn ngữ chữ viết Chăm có một quá trình phát triển lịch sử lâu 
đời và tồn tại đến hôm nay đã hơn ló thế kỷ. Chữ viết Chăm có hai 
loại cơ bản: Chữ Chăm cổ điển trền bía kí đền tháp và chữ phổ 
thông /4khar 7hrah viết trên vải, lá buông, giấy mà người Chăm 
còn sử dụng trong cộng đồng đến hôm nay. 

Tuy nhiên vào năm 1978, ở cộng đồng Chăm ở Ninh —- Bình 
Thuận xuất hiện một loại chữ Chăm mới, gọi là chữ của BBSSC© do 
một nhóm nhỏ của trí thức Chăm thực hiện. Sự xuất hiện một loại 
chữ Chăm mới của BBSSCC đã phân chia cộng đồng Chăm làm hai 
nhóm sử dụng ngôn ngữ chữ viết khác nhau và đối lập nhau: Một 
bộ phận giới trẻ học sinh cấp sách đếm trường học chữ Chăm mới 
do BBSSCC dđạy và một bộ phật khác là tu sĩ, chức sắc, trí thức 
Chăm không chịu tiếp thu chữ viết mới của BBSSGC mà họ vẫn 
tiếp tục sử dụng chữ viết truyền thống của họ, tức là chữ ⁄4kar 
Thrah, Đây là vấn đề thực tế, có nhiều mầu thuẫn mà đến nay vẫn 
còn tên tại ở vùng Chăm đòi hỏi chúng ta phải xem xét một cách 


khoa học để cá giải pháp thỏa đáng. 


Bài hội thảo: “Lịch sử Ngôn Ngữ và Chữ Viết Chăm” tại Kuala Lumpur, 21— 


22 tháng 9 năm 200, Ban biên soạn Sách Chữ Chăm (viết tất là BRSSCC). 
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Nguyên nhân nào dẫn đến sự đối lập này? Chúng ta thử đi tìm 
hiểu nguyên nhân mà cụ thể là xem xét lại giáo trình dạy tiếng 
Chăm của BBSSCC ra sao? Đây chính là chủ để và mục tiêu của bài 


viết này. 


Giáo trình của BBSSŒŒ 


BBSSCC ở Ninh Thuận ra đời từ năm 1978 đến nay đã có nhiều 
đóng góp đáng kể trong phong trào dạy và học tiếng Chăm ở Ninh 
- Bình Thuận. Trong gần 30 năm tổn tại, cơ quaw này đã soạn 
nhiều giáo trình và sách đọc thêm cho học sinh người Chăm học 


tiếng Chăm ở bậc riểu học (từ lớp L đền lớp 5) ` Tuy nhiên vì phạm 


_ Các giáo trình của BBSSŒC gồm có: 

- Nguyễn Văn Tỳ, Nguyễn Văn Đảo, Quảng Đại Cần, Thuận Ngọc Liêm, 
Nguyễn Hữu Châu, Kinh Duy Trịnh, 77ếng Chăm Ð 2x # a @, Bộ Giáo dục và 
Đào tạo, Nxb Giáo đục, 1998. 

— Nguyễn Văn Tỷ, Hoàng Văn Sán, Nguyễn Văn Đo, Thuận Ngọc Liêm, 
Nguyễn tÏữu Châu, Kinh Duy Trình, Tiếng Chấm ? vs #2 ọ Bộ Giáa dục và Đào 
tạo, Nxb Giáo dục, 200, 

— Nguyễn Văn Tỷ - Hoàng Văn Sán, Nguyễn Văn Đảo, Thuận Ngọc Luêm, 
Nguyễn Hữu Châu, Kính Duy Trịnh, 776ø Chăm 4 vo c4 Bộ Giáo dục và Đào 
tạo, Nxh Giáo dục, 2002. 

— - Nguyễn Văn Tỷ, Mông Ký Slay, Nguyễn Văn Đáa, Thuận Ngọc Liêm, 
Nguyễn Hữu Châu, Kinh Duy Trịnh, 77éng C69m 2»? va, R2 Giáo dục và Đạo 
tạo, Nxb Giáo dục, 20602. 

— — Sách đọc thêm: 

+ z>° q2 # Làng văn hóa Chăm. 
+ AE Ông Dệt. 
+_ sân ?? cÝ ếu ăxc xe Người Chăm và Nghà nông. 
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vi bài viết có hạn, chúng tôi chỉ xem xét 4 cuốn sách (2 giáo trình 
và 2 cuốn sách đọc thêm) do BBSSCC tỉnh Ninh Thuận và Bộ Giáo 


dục và Đào tạo Việt Nam thực hiện với tiêu để như sau: 


Tiếng Chăm Ì v2 vo 
Tiếng Chăm 5 vư›2 wÈ a 


— tang văn hốa Chăm œcŠ ocŠaÃ vì 
- Ông TM xe 
Trong mỗi cuốn sách nêu trên, chúng tôi sẽ trình bày theo các 
phần cơ bản về hình thức, chữ viết, từ vựng, cấu trúc ngữ pháp, 
hình ảnh mình hợa và nội dung của giáo trình. Chúng ta hãy lần 


lượt xem xét các phân của các giáo trình nêu trên như sau. 


Hình thức giáo trình 


Cả 4 cuốn giáo trình đều rrình bày rõ ràng, chữ viết đẹp, bìa in 
láng đắt tiền, khổ sách nhỏ dễ đọc và đã sử dụng. 


Chữ viết giáo trình 


Các cuốn giáo trình đầu sử dụng mẫu tự của chữ Chăm truyền 
thống 4#zr 7hrzh để thể hiện nội dung. Tuy nhiên khi thể hiện 
văn bản, BBSSCC không tuân theo chữ viết truyền thống /4Èkhar 
Thrah mà họ lại đi cải biên một số kí tự bằng cách lược bỏ một số 
kí tự và thêm vào một sế kí tự mới `. Cụ thể BBSSCC giảm bớt số 


+ đ? + + wse¿ Œy Bồ và Chó Sói. 
+ wct4o „x7? cet rf dứt x#e Sự tích Tàu lá chuối và Cải eo bầu nước. 

Cã 5 cuốn sách trên đều do Bộ Giáo đục và Đào rạo, Dự án Giáo dục Tiểu học — Rộ 
phận Criáo đục Dần cộc, Hà Nội, phát hành năm 2003 (Sách không đề rên tấc giả). 

' Xem văn bắn quí ước mang tựa đề: ,S/ cái rrấn về cách viết chứ Chăm cửa 
BBSSŒGŒ Mnh Thuận vào tháng 8/ 1995; Phú Văn Hẳn, (ở cấu nợ? 4m và chữ việt? 
trêng Chăm Việt Nam và tiếng Malayu, Mfafawsia (bần tóm tắt luận Án Tiến sĩ), 
Viện Khoa học t/p Hà Chí Minh, 2003, tr. 10—11. 
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lượng kí tự từ 41 chữ cái (7n4 a#an, 24 dấu âm và I57 kí tự vẫn 
trước đây ` còn lại 37 chữ cái, 1? đấu âm và l4] kí tự vẫn. Chẳng hạn 
BBSSS bỏ bớt 4 chữ mà BBSSCŒC cho rằng là biến âm của /2#aäy 
ng em xo Í nø,  n, @ ny, 2 mỳ; cải tiến âm ngắn, đài để lược 
bỏ craoh aø “ )hoặc đar rha (2 ) như âm ngắn viết không có đar tha 
như po4 (27m) — “lột, mở”; âm đài viết có đ2 rña như Ồa po& (^s 
#Ð) — “một bó”; và bỏ thèm vào một phụ âm cuối là © () v.v... ˆ. 
Hậu quả của việc cải tiến này đã dẫn đến chữ viết trong giáo trình 
BBSSCC đã khác xa với chữ viết truyền thống .4khar 7hrah Chăm 
mà những cuốn giáo trình BBSSCC là những bằng chứng. 


Giáo trình Tiếng Chăm l (eo ** sa} 


Đây là giáo trình mở đầu cho lớp học tiếng Chăm ở tiểu học. 
Giáo trình này BBSSCC bất đầu dạy các em nhận diện các con chữ 
cái Chăn. Bất đầu bài l—5 của giáo trình 77£ng Chăm 7 dạy các phụ 
âm Chăm cho học sinh như chữ k (=), g (=), t (=) L @; từ bài 6 —I2 
thì dạy nhị trùng âm và nguyên âm như ai (@), í (@), u (2), a (œ) Ì e 
(} và đến bài 14, 15, l6 lại dạy phụ âm như r (2), jh (2), p (*), p (m), 
h (œ), c (z) v.v.. Như vậy, giáo trình này, BBSSCC dạy các em học 
vàn theo quy luật và hệ thống ngôn ngữ chữ viết nào? 

Nếu dạy theo hệ thống Latin hoặc tiếng Việt thì phải đạy theo thứ 
tự chữ cái a, b, c, d Í.. Còn nếu dạy theo hệ thống ngôn ngữ chữ viết 
truyền thống Chăm cũng như các dân tộc khác như Bali, Miến Điện, 


l ` : P , 3 ; 
Xem G. Moussay, J⁄c#onarre Cam — V?etnanifen ¬ Francars Sđả, tr. x. 


2. Xem văn bản qui ước: %/ cải tiến về cách viết chữ Chăm của BBSSCC Ninh 


Thuận vào tháng 8/ l995; Thuận Ngọc Liêm, Giáo Trình 7T7ếng Chăm Cin bản, 
BBSSCC, SỐ Giáo dục Đào Tạo Ninh Thuận xuất bắn năm 1999, tr. 5 và 13~24. 
” Xem văn bàn dạy học tiếng Chăm truyền thống (ÀM rikuÃ kabaw Akhar cam 
dah/Ak bac th Ìầw đan cv veern ?! vvm tai 2e (Văn bản CM 32—39. tr. 296—208). 
Cách dạy giáo trình lớp l của Iiếng Việt thường thay đổi, trước kía là dạy 
nguyên âm À trước nhưng hiện nay lạy đạy nguyên âm E. 
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Campuchia, Thái, Lào, tức là những dân tộc có cùng ngữ hệ Phạn ngữ 
thì phải dạy nguyên âm đi trước a, lu, ©, o, sau đó mới dạy dạy phụ 
âm k, øg, t, Íh và bán nguyên Âm đi sau. Còn tiếng Mã Lai căn bản, 6 
nguyên âm a, e, e,i,o, tu được đạy trước, rồi đến nhị trùng âm như ai, 
au, ơi và cuối cùng dạy đến phụ âm như b, c, đ, Í, g,h, v.v... 

Chú ý, cách dạy chữ Chăm truyền thống là bắt đầu từ những 
nguyên âm như a (ø), /(@), u @}, e(), ö (a) .Tiếp đó họ mới dạy đến 
nhị trùng ân như 2/ «@ (4O), e7 (H*), au (17), ao (21 *) và sau cùng là 
dạy các phụ âm và các can chữ cái còn lại như # (n) #ñ (2), ø (), 
gh (x°), nợ (*), nợ (w),c (+), 7x") .. Sau khi học sinh học thuộc 4l 
con chữ cái (rnâ akhan) và các dấu chữ thì họ dạy rấp vần theo tên 
l2 con giấp như Tí /4&@¿8 e), Sửu (#abaw =s) Dân (ramaơng 
82) Mẹo (tapay nn).. Nếu học sinh học thuộc 41 chữ cát và đánh 
vần được 12 con giáp này thì có thể đọc được bài luận ngắn. Vì 
[2 âm vần trong l2 con giáp tương đối đầy đủ các con chữ cái và âm 
vẫn của chữ Chăm, chỉ thiếu hai âm: eh¿ — aow (pnafaow „¬+ef¿} và 
¿ Ý — ao (patao /«e*), Đây là phương pháp dạy chữ Chăm rất khoa 
học, đơn giản dễ hiểu, rút ngắn được thời gian mà dân gian Chăm 
đã đúc kết từ bao đời nay ”. Hiện nay phương pháp này còn truyền 
dạy ở các làng Chăm (trừ BBSSCC) và một số nước Đông Nam Á có 
cùng ngữ hệ ngôn ngữ và nguồn gốc chữ viết với người Chăm. Vì 
vậy phương pháp dạy chữ Chăm truyền thống này đáng để BBSSC 
nghiên cứu và ấp dụng vào giáo trình. 

Rõ ràng rằng, cách dạy chữ Chăm lớp vỡ lòng (Điếng Chăm l z5 
z® ø) của BBSSŒC không theo phương pháp, quy luật của hệ thống 


ì 


Xem Mar 2aid Hussetn — Malck Satdtn, E&yese ĐBahv Äfelayu Ásäs (giáo trình 
học nêếng Malayu..), Fakulhií Bahasa dan Linguistk, Jniverscy Malava, 2ÔO5, tr 1~3, 


Cxhman Sulaiman, À⁄2/2y for Eteryone (bài mở đầu), Pelanduk Pul(bfi-arions, 2004. 


? Học tiếng Chăm truyền thống có thể thant khảo các cuốn sau đây: G. Moussay, 


Dcuonare Cam —¬ Vietnamien ~ Franeax Sổ, tr ÌX¬XL[, Cuốn ®ÓH TWAH “SƯ? 
14M, Số Đặc biệt về Ngôn ngữ Chàm, Nội San Nghiên cứu của Trung tâm Văn hóa 
Chàm, Phan Rang (tác phẩm không đẻ tên tác giã và năm xuẤi bản), 
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ngôn chữ viết nào trên thế giới này và khác rất xa cách đạy chữ 


Akhar T®rah quyền thống của người Chăm. 


Giáo trình Tiếng Chăm lđp Š5 và các cuốn cách đọc thêm 


Nếu như giáo trình 277Tấng (hăm 7 chỉ khác chữ 4khar Thrah 
truyền thống Chăm về cách nhận diện con chữ cái và rấp vần thì 
đến giáo trình Tiếng Chăm 2, 3, 4 và 5 của BBSSCC lại khác xa chữ 
Akhar Thrah truyền thống Chăm về chữ viết, từ vựng, cấu trúc ngữ 
pháp và cách hành văn. Đặc biệt giáo trình BBSSCC càng viết càng 
sai và sai theo cấp độ lớn đần. Sau đây là những ví dụ cụ thể về 
những trường hợp sai này. 

Trong giáo trình 77êng Chăm lớp 5Š @ về v) chỉ mới bài l (ể 2) 
có 4 trang, khoảng 500 từ thì đã có đến 300 từ rất xa lạ với từ 
1khar Thrah Chăm. Ví dụ như các từ sau: 


Chữ Chữ Akhar „ 
BBSSCC Latin Thrak Latin Tiêng Việt 
42/9 2? 4 sap cam 5 Í „2% 3» eo — panuưec cam Tiếng 

Ạ tai 5 Chăm lớp 5 
y cam cá cam Chăm 
ty) ƒc22 CN Duec đọc 

^AŸ¬ ngok mỨm nơaokÈ trên 

vT SOI sự $aOn/ và 


Trong cuốn !âng Văn hóa (mở cv v) chỉ có Ì$ trang tiếng 


Chăm (trừ tiếng Việt) với tổng số 654 từ nhưng có đến 1Ô4 từ của 


Tất cả từ này nằm trong hài Ì, cuốn 77áng Chăm 1 tr, 3-8. 


` Xem thêm những trường hợp cùng từ nhưng viết khác nhau giữa giáo rrình 


RRSSC€ và A4£0a/ 7ñzah truyền thống Chăm ở phụ lục. 


49) 


giáo trình BBSSCC khác với chữ viết truyền thống 4khar 7hrah 
Chăm như các từ sau: 


eng Latin Wở to Latin Tiếng Việt 
r4 pacoh Ì “¬⁄ pacaoh so sánh 
srcỶ dalam cai dalam trong 
ceẹ boh eifo baoh trái 
nỸ mOIg kể 72ong nhìn” 


Tương tự như vậy, sự khác nhau này còn bắt gặp ở các cuốn giáo 


trìrth khác của BBSSCC. 


Từ vựng và ngữ nghĩa 


»s. /LẢi chính tả 

Nếu căn cứ vào 3 cuốn từ điển phổ biến trong vùng Chăm hiện 
nay như /ƒ/onna/e Cam — Francars (Từ điển Chăm - Pháp) của 
E. Aymoniet, //cfonatre Cam — VWfernamien - Francais (Tù điển 
Chăm — Việt ~ Pháp) của G. Moussay và 7? điển Chăm — V/ệt của 
Bùi Khánh Thế Ỷ để bắt lỗi chính tả thì giáo trình của BBSSCC sai 
rất nhiều lỗi cơ bản. Ví dụ: 

Trong cuốn 7/ng Chăm Ã chỉ có bài l nhưng sai đến lÔ lỗi 
chỉnh tả. Ví dụ những từ sau: 


Tất cả từ này nằm trong cuốn Lắng Văn hóa Chăm, tr. À—5. 


Xem IØ4 từ của BBSSCC khác với chữ 4È3zr Thrah truyền thống Chăm ở 
Bằng phụ lục. 


2: 


?E, Aymonier — A. Cabaton, /3connaire Cam — Francars G, Mouesay, [Xctionarrc 
Cam - Viernamien - *Fran¿afs Bùi Khánh Thế, Từ điển Chăm — Việt, Sả. 
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Chữ Chữ Akhar 


Latin Latin Tiếng Việt 
BBSSC<ˆ Thrah 
x#m sít ` œ4 asft nhỏ 
(2⁄20 khan @x40 khan váy 
Lư vua xỶ Èayua ° bởi vì 
“° rưm /x# ®imn mỗi 
J#⁄Vÿ 0A2 hadah dai /#A/9 420A hadah hadar sáng sủa 
DU ỦY birhuw A2 marhuw Ì hiểu biết 


Trong cuốn /àng văn hóa Chăm sai đến 57 lỗi chính tả. Ví dụ 


như các từ sau: 


Sàn Latin SH ệ nht Latin Tiếng Việt 
BRSSCC Thrah 
n Jang =" Ja/ang cũng 
m^O boP si huej nhân dân 
2? puj? +. apuh rẦy, V.V,.. 


! Tiếng Chăm $5, $Sđd, tr. 1-8. 

? Kayua mw‡ bởi vì, rrong giáo trình Tiếng Chăm lớp 4, tr. 63, BBSSCC viết 
kayua r nhưng đến giáo trình này lại viết vua xŸ 

? Chữ mathuw (mathau} thường xuyên xuất hiện trong văn bản Chăm:  „* 
v'eo Jcổ rỉ Vexaee xét (ni «sỉ màng thau (mathau) halei ka sakaral patao Chăm): 
Này đây có muốn hiểu biết về biên niễn sử vua Chăm (xem VMST, š tr. 25 và 
cũng xem Bùi Khánh Thế, Từ dien Chšm — Việt, Sảd). 

* Ƒàng văn hóa Chăm, Sảaả, tr. 4, 20, 24. Ví dụ vs (nyu lajang nao) - “nó 
cũng đi” (E, Aymonier, Djcrlonazre Cam — V†etrnamren ~ Francaø, tr. 190). 

tàng văn hóa Chả, Sảd, tr. ä, 


tàng văn hóa Chăm Sđd, tr. [R, 20. 
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H 


bộ 


Giải thích (cxxs lang yah) sai một số từ 

ca e2ø đ27/ Wa/, giáo trình biên soạn là: chẳnh rẻ nhưng giải 
thích là: đẹp để (w‡ vĩ gheh ghang) `. Cả hai nghĩa này đều 
si Vì từ gu cựo (đa#£ waïiñ) có nghĩa là: nàanh nhẹn 
(x#⁄“ xe sam/ samar) Hãy xem từ này được triển nhân Chăm 
sử dụng trong tấc phẩm Ariya Sep S%añh Sake? như sau: 

CỀMĐ 8O ƯÍ S064 0V/@ 0V4) 6) đa va 

Limân rel bhum Cawad, takai doít wait tueí Sah Saket”. 

Chân đi thoăn thoát (nhanh nhẹn) theo Sah Saket. 

van 02m1, giáo trình biên soạn là: ÖZêƒ? ơn (se san rÀuw 
phon ` Từ này sai nghĩa. Vì từ s9 uyamẫn (ayamiản) có 
nghĩa là: mời v/ (ngọt ngào) dịu đàng, lôi cuốn, quyến rũ hoặc 
hài hòa, cân đổi (saveur, charme, harmonre), chứ không phải 
là b/27 ơn †. 

cwe= lam malaj giáo trình biên soạn là: rhzếu thận trọng `. 
Từ này BBSSŒC viết sai cả từ và ngữ nghĩa. lừ này phải 
viết là: e^ (/Jami2) (từ gốc Mã Lai), có nghĩa là người đữ, 
bướng bỉnh ®. 

œ %Ÿ (727 7ua), giáo trình địch là: ân sáz ˆ- Từ này BBSSCC 
viết sai cả từ lẫn ngữ nghĩa. Từ này phải viết là: xe zavi 


(palai pajua): uổng, nối tiếc Š. 


Tiếng Chăm ⁄ýø % Sảd, tr. 4. 
Po Dhatma. ADD, Karim, Nicolas Weber, “Ariva Sep Sah Sakei” trong 


Reproducrion Des Manusript Cam, NO. 23, câu 62, FFEC), 2003. Và cũng xem, Bùi 
Khánh Thế, 7t đến Chăm — Việt, Sảd. 


K 


4 


k 


6 


Tiếng Chăm 5 Sdd, tr. 6. 

E. Aymonier—- Á, Cabaton, /⁄cr/onnarre Cam ~ #ranca¡s Sđủ, tr. 3ó. 
Tiếng Chăm ^ Sảa, tr. 12 và 195, 

G. Moussay, ÖJ/cữanarre Cìun — V?etnaimien — Francais Sảd, tr. l§3. 
Tiếng Chăm 5 tr. 1R3 và 213 

E, Aymonier — A, Caharon, /27?conname Cam — Francais Sđd, tr. 196, 
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—  &t mưa (gram narah)`, giáo trình dịch là: zhế giớ: Từ này quá 
xa nghĩa, không mang tính phổ thông mà từ rôấ giới nền 
dịch lã: sa? (đunpya). Vì Amass+t (đừng), mặc dù là gốc từ À 
Rập nhưng được sứ dụng phổ biến hàng ngày trong ngôn 
ngữ các dân tóc nói ngữ hệ Malayo — PoÌynesia có ảnh 
hưởng Hỏi giáo, trong đó có Chăm Ví dụ, trên Đài truyền 
hình Mã Lai thường viết: 2unya ñhar¡ rní nghĩa là 7hế giối 
ngày hôm rIAaÿ. 

©e S7 dụng một số từ không đúng nghĩa trong những câu sau: 

-  Irong 7⁄2-g Chăm 5 bài |, tr. 5 có câu: 

PUJJO D2 (AZ° 0 ©wwWM ( Ì s7 Vài 
D0È sap đrei taldhuwˆ uyaimän @rU JOV War 

Câu này không cần có dấu phẩy ở giữa câu; từ wzw (uyamân) 
“ngọt ngào, dịu dàng, quyến Tũ” trong câu này cũng bị lạc nghĩa, 
làm cho câu tối nghĩa. Vì vậy từ x»ww (Uyamân) “ngọt ngào, dịu 
đàng, quyến rũ” phải thay lại bằng từ 52 s7 (đher phue/ “ơn 
nghĩa”. Câu trên phải được viết lại cho đúng như sau: 

mÂOY A2 ÔV° ướt Ẳ@V 1900 901002 GÌ eVA Mi, 
ĐOk sap drei tadhuw atuh dher phueÏ gru JjuaÍ War 
Kính dâng lời cầu chúc ơn thầy thầy đừng quên. 
— Trong cuốn ng Độc, bài 4, tr. 21 có câu: 
J Q2 9990 H6 Ø2 SA @ 52 mạ ni 
rasa anák ranaith of manot gim tapu# nao bac... 
Đông đảo trẻ em hóớn hở cấp sách đi học. 

Từ #4 rasz (hoặc A#as //dan) là hằng hà sa số, chỉ số lượng với 
cấp độ lớn nhiều vô kế không đếm được, chứ không phải là đồng 
đảo (vì số học sinh ở trường có thể đếm được). Ví dụ từ œ (rasa) 
được sử dụng trong .A4#ayer va À}fano như sau: 


L. Tang Chăm 5 Sảd, tr. TÑI và 2. 
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tổ Íy? quế số @1$ọ QẦan v2 on vŸ9 „4Â 
: #y c2 / 
nyu creng tatÍÈk thụ ab:h, tkan saong hadang rasa rasa 


Nó làm phép nước biển khô hết, cá tôm hằng hà sa số: 


Vậy câu trên: “đông đảo trẻ em...” nên địch là: «( cŸ vi sổ ơ2^_ 
(rz/o ralo anảÈ..) là đủ, vì học sinh ở làng Chăm chẳng có bao nhiêu 
người ˆ. 
se Giáo trình sử dụng một số từ lai căng tếng Việt 
Ví dụ: trong cuốn 77g C531 5 giáo trình dùng từ s^ hai (hay), 
«# kho (khố) 3, fTOHE Cuốn Ông Đột có từ w âng (muốn, ưng thuận) Ÿ, 
Những từ này, khòng cần phải vay mượn tiếng Việt, vì người Chãm 
đã có từ gốc của nó và những từ này họ đang còn sử dụng hàng 
ngày trong lời nói và trong văn bản viết. Từ s2 hz/ (hay) là từ tiếng 
Việt phải được thay thế lại bằng từ gốc Chăm là +? hay tương tự như 
vậy, từ m2 kho (khổ) được thay thế bằng từ /w+ (ra-mbzj) hoặc v* 
j®e^ (ra—-mbah ra-tmBưn, từ vi (áng được thay thế bằng trí đu 
(khíng. Chúng ta hãy xem, một câu ví dụ cụ thể mà giáo trình sử 
dụng từ lai căng tiếng Việt trong câu sau: 
œ mm McỸy rŸ mew+ (nu âng salih ka atharh) 
Nó muến (bằng lòng) đổi cho ngựa `. 
Từ w (ânø) trong câu trên sử dụng sai, vì nó là gôc từ tiếng Việt bắt 
nguồn từ chữ "ưng thuận” chứ không phải là từ Chăm, Từ œ (ân 


LÔ Pe Dharma, ABD, Karim, Nicolas Webar, “Akayet Dowa Mano", trong 


Neprehucron TSs Mlannscrip Cam, No. 19, câu 22, EFEO, 2003. 

Trong cuấn Z7 vựng 7áng dụng Việt-Chăm của BBSS, Sở Giáo dục Đào 
tạo Ninh Thuận, l995, tr 34 có hai từ lạ: —zmn (anek2Ð: “nhiều (dông đúc)”, chúng 
tòi tra 3 từ điển Chăm: E. Aymemieer-A. Cabaton, /2/c/onnaire (sm — Franea 
G, Maussay, /7ctonaire Cam — Viernamden — franca¿ và Bùi Khánh Thấy 7ừ địán 
C#ăm ~ Việt, Sid nhìmg không thấy trừ này. Và se 3 (Đưic «na } có nghĩa là nhiều. 
Nhưng cũng rừ này, từ điển của Bùi Khánh Thế, Sách vừa dẫn, dịch là. “đổi đào”. 

Thiêng Chäm 4 Sảd, tr, 8 và 17, 

* ng 1% Sáu, tr. 3Ô. 
° Ông Độp bài 3, Sđd, tr. 30. 
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trong cầu trên phải thay bằng từ sø¿ (k/zø2, có nghĩa là “muốn, ứng 
thuận”. Câu rrên phải được viết lại là ¿ý øfm xế rỉ sewẹ (nyu khingy 
42h ka athaih). Hãy xem từ sâu (khíng được tiền nhân chúng ta sử 
đụng trong văn bản Chăm, .4zíga Ởiang AÁnak viết như sau: 

CV “MG J7 02/20 222032 07/2A) “Ể 

mai mìhah síam ahar ranak khíng mbeng 

Đừng thấy bánh trái ngon mà muốn tham ăn... 

«Giáo trình dịch saí nhiều danh từ riêng và từ chuyên môn 

Hãy xem một vài trường hợp sau đây: 

- - Thuật ngữ “nguyên âm”, giáo trình dịch là: sệ qsŠ (yaw ín3). 
Từ này chúng tôi hiểu là hơi thở cửa mẹ chứ không phải là 
nguyễn ám. Đây là từ chuyên môn cho nền giáo trình không 
nên dịch mà chỉ nên chuyển tự để bảo đảm nguyên nghĩa 
(nguyên âm = + `). 

¬- Qui Jấm xe 9°-(/ĐÂ rup patuw Cñhm), giáo trình dịch là: điêu 
khấc đá °. Từ này dịch sai: ọ$ .$=eø + (nề rup patuw Cam) 
chỉ có nghĩa là: tượng đá Chăm. Còn điêu khắc đá Chăm phải 
được dịch là: „ma son sơn 9 (pakar pok barau Cam). Một số 
từ chuyên môn khác, giáo trình này dịch sai rất nhiều mà 
chúng tôi không thể kế hết ở đây như từ œw (2220, «xi 
(ra/2), xss} (72⁄2) V.V... 

- - Từ “Đâng"” (Cộng sản Việt Nam) được giáo trình phiên âm qua 
chữ Chăm là  [sic] nở Ỷ và được øiữ nguyên nghĩa. Nhưng đến 
cụm từ “Xã hội Chú nghĩa” giáo trình lạt không phiên Âm qua 
chữ Chăm như từ Đảng (øˆ nd) mà lại đi dịch là: wo số xe 
(mu! ba rapataom) Ý. Trường hợp này tạo ra sự bất nhất trong giáo 


L 


Fo Dharma, Karim, Nicolas Weber, “Áriva Gleng Anak, tong #eproduction 
Thị Mfanu<crípr Cầm, NÓ. 29, câu 48, EFEO, 2061. 


Trếng Chăm 3 Sđả, tr. [37 và 20, 
tàng văn hóa Chăm, Sảd, tr. ]9. 
* [àng văn hỏa Chzi, Sảd, tr. 21, 
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trình và làm cho học sinh khó hiểu. Ngay cả trí thức Chăm cũng 
không biết nghĩa /nu/ ba rapataomn là gì! 

Bên cạnh một số lÃ¡ về từ vựng và sáng chế từ mới, giáo trình này 
còn nhiều sai sót về việc nhận điện một số vấn để cũng như về định 
nghĩa từ, danh từ và việc nêu tên gọi của một sự vật, hiện tượng. 

Ví dụ: Giáo trình giải thích và định nghĩa về chiếc xe trâu của 
người Chăm như sau: ®Ở ở? gọ! là xe trâu vì thời đó người Chăm 
kiếng kj nuối bù . 

Rõ ràng lời giải thích hoặc định nghĩa về chiếc xe trâu của người 
Chăm như trên là có vấn đề. Đồng ý rằng, ngày xưa người Chăm 
kiêng kị nuôi bò nhưng việc này không liên quan gì chiếc xe trâu 
Chăm cá mà chiếc xe trâu của người Chăm phải được định nghĩa 
thư sau: Xe ¿trâu là một loại ve dùng trâu để kéo có hai bánh làm 
hoàn toàn bằng gô, tre và dây rừng. 

Đó là những sai sót không thể chấp nhận được với một cuốn 
sách giáo khoa. 


se Giáo trình sử dụng ngôn ngữ nói “nóí sao viết vậy” 


sai: Latin SỐ nông Latin Tiếng Việt 
BBSSCC Thrah 
niừnø 
lời nói 
dễ 
heo 


—— ƑFàng tăn bóa Chăm, Sảd, tr. 25, 
Làng vấn hóa Chănu Sdủ, tr. 9, 
tkàng văn hóa Chăm, Sdủ, tr, . 
tàng tấn hóa Chăm, Sđỏ, tị. 19, 
*”. ràng văn hóa Chăm, Sảủ, +r. 20, 


Những từ như trên, BBSSŒC viết giếng như một số từ của tiếng 
Việt bị phát âm ngọng nghịu. Ví dụ các từ sau: 
Từ “về” một số địa phương người Kinh nói là “đề” 
TỦ (EỨ, c2, 2v40ae014 200006 n22cauAssdossaMfifto1ild Ác 
HỘI, CIđ.” xz2n r5 086120005019 beasebtlueksfnnal nói là “va”... 
e _ Chế biến qui luật ghép vần mới 
Tự tiện thêm pzaoj ø4È () vào tiếng Chăm nền một số từ có 
paoh øak (=) trong giáo trình không đọc được. Ví dụ: 
— «em s2 joz nr ' (không đọc được). Vì 4k@ar T5rah Chăm viết 
là a=n # /ö nứ; cõi đời nầy, 
— wem aligˆ (không đọc được). Vì 41khar 7rah Chăm viết là 


geŒ¬. 3/3&z rượu. 


— mem marag ” (không đọc được). Vì Akhar Thrah Chăm viết là 
4 )4ra£& do, bẩn. 


Cấu trúc ngữ pháp 


Giáo trình này sử dụng kí hiệu ngữ pháp hiện đại kì quạc để 
cách từ, câu, đoạn văn bằng những dấu chấm (.), dấu phẩy (), đấu 
hỏi (7. Nhưng những đấu này, giáo trình lại đặt nằm trên con chữ, 
rất bất hợp lí. Ví dụ: 

VAO V0C” AT một d9 Ju C2 tỔo (6Ã a 
pak halei jang nìboh harek harom gÌut bok 'aia dang ` 
Đâu đâu cũng thấy rác rưởi, bùn lầy, nước đọng. 

Đây là kí hiệu ngữ pháp rất xa lạ với 4¿har 7Thrah Chăm. Vì 

Akhar Thar chỉ sử dụng dấu phẩy (+ £a/zø () để ngắt cầu, dấu 


Tiếng Chăm 5 Sảủ, tr. 13. 
* Tiếng Chăm 5 Sảd, tr. lÔ0. 
° ƑYàng Văn hóa Chăm, Sảd, tr. 6. 


sO) 


hai phẩy („) để chấnt câu và dấu ba phẩy („) để chấm hết một 
đoạn văn hay một bài. Tất cả dấu câu của 4#ñ2r 7hrañ đều đứng 
bình thường như một kí tự khác cửa tiếng Chăm nên rất dễ sử 
dụng và mang phong cách riêng của nó, không có một dấu câu nào 
đặc trên chữ như các dấu của BBSSCC. Sau đây là một ví dụ về 
cách sử dụng dấu câu chuẩn mực trong mộc đoạn văn của A4&har 


Jhrah Chăm: 


CÁC VAVY AV GV Gối 0⁄20 VOYN GV MO 2/20 Q194) 0À (V246 ỚY 
2 QUA svợ^#my Arvvvr sự ce⁄Ể 6O MỐ quy, 

(DO rame mang (uei arau angan cahVa, tuei yang Biruw 
/< barau} angan po gahÌàw, ruel cei angan ceí asit, damnÂy 


po ramế tel ní abih¿; ) 


Tạm dịch: Po Romé cúng theo .4/au tên là Cahya, cúng 
theo Ÿ2ng Øarau tên Po Gahlaw, cúng theo e7 tên Cei Šït. 
Tiểu sử Po Romé đến đây là hết./. 


Đấy là nuột đoạn văn của 4khar 7rah truyền thống Chăm với 
cách sử dụng dấu câu và cấu trúc ngữ pháp rất chặt chế mà chúng 
ta cần phải học tập và áp dụng vào sách giáo khoa, chứ không nên 
tạo ra dấu câu mới, rất khó sử dụng mà thêm rắc rối, phức tạp. 

Giáo trình còn viết nhiều từ sai chính tả, sử dụng từ không đúng 
nghĩa, viết câu chấm phẩy tùòy riện mà chúng tôi đã trình bày ở 
phần trên. 

Giáo trình của BBSSCC còn thêm một điều khó hiểu khác nữa. 
Mặc dù viết tiếng Chăm nhưng giáo trình lại diễn đạt theo văn 
phong tiếng Việt. Giáo trình Tiếng Chăm 1—5 là đơn ngữ (chỉ có 
chữ Chăm) nhưng sách đọc thêm viết song ngữ (Chăm và Việt), Tuy 
nhiên có một số sách viết tiếng Chăm trước, tiếng Việt viết theo 


! VMST 14. (văn bản Văn Món sưu tầm, Sế 14), tr. 22 (amnay #ö Roné rất 


đàt, đoạn trên chỉ là trích đoạn); Xem thêm CAM 244-245, 2amnAy Fo Romé (tư 
liệu EFEO tại Kuala Lumpur), 
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sau'. Ngược lại cũng có số sách lấy tiếng Việt làm chuẩn được viết 
trước và tiếng Chăm lại địch theo sau. Đây là việc lầm ngược của 


một giáo trình dạy tiếng đân tộc thiểu số. 


Hình thức minh họa 


Hình ảnh mình họa của sách giáo dục tiểu học là phần không 
kém quan trọng có tác dụng để giải thích nội dung, ý nghĩa của bài 
học; giúp các em học sinh nhanh hiểu bài và lôi cuốn các em ham 
học và ham tìm hiểu. Vì vậy phần hình vẽ của giáo trình buộc 
người vẽ mính họa phải hiểu rõ nội dung cốt truyện cũng như môi 
trường sống, tâm lý cửa các em học sinh Chăm. Đa số hình minh 
họa của giáo trình 7/ếng Chăm 7 2 }?là tốt. Vì có nhiều hình ảnh 
đẹp, sinh đóng, gần gũi với cảnh vật và cuộc sống của các em học 
sinh ở làng quê Chăm, 

Tuy nhiên, có một vài hình ảnh minh họa của giáo trình, đặc 
biệt là những cuến sách đọc thêm có một sế văn đề cần lưu ý. Nội 
dung cúa những cuốn sách (bao gồm các bài học) chú yếu mô tả về 
đời sống văn hóa, sinh hoạt ở làng (palei) Chăm nhưng hình ẳnh 
minh họa lại nói về cảnh vật, làng xóm, con người và sinh hoạt của 
người Kính. Việc làm này giống như “trống đánh xuôi kèn thổi 
ngược”. Ví đụ một số các hình mính họa như sau: 

— Trong cuốn 7/5øg Chăm 4 hình 5, rr-l7 có một hình minh 

họa cho bài #^#Ó vo at ct ?° (adei anft bhụm paÌkei C2) 
"Em yêu làng quê Chăm” nhưng lại vẽ cảnh làng quê của 
người Việt (Kinh) ở đồng bằng Bắc bộ (xem ảnh: 14). 

— Trong cuốn Ông Đó bài 2, hình L tr. 7, mình họa cho một 
truyện cổ tích Chănt nhan đề: ro tr s (26ar thu ngon) 
“Bánh biết nói” nhưng hình ảnh cũng lại vẽ quang cảnh một 
Xem cuốn Làng Vân hóa Chăn và cuốn (Ông /W¿, 5dd, 

Xem những bài viết trong cuốn Làng v43 hóa Chăm, Sáảd., 
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làng quê người Việt (Kính). Trong hình này còn có một người 
đi ngựa, mặc quần hai ống, quấn khăn tròn trên đầu và hai 
đầu khăn thả chùn ra phía sau ót. Đây là trang phục của nông 
đân người Việt (Kinh) chứ không phải người Chăm. Vì người 
đàn ông Chăm truyền thống luôn mặc váy (mai zkhan wẹm 
œrwzJ} đặc biệt là đầu quấn khăn (/Èa# £2znraÈ 2n ere) trồn, 
thả hai đầu khăn xuống hai bên mép tai! chứ không phải là 
thả ra sau ót (xem ảnh: 19). 

— Cũng trong bài trên có một hình ở trang 2Ô minh họa tột 
ông vua Chăm ngồi trên phế và 2 sứ giả đang quỳ lạy (xem 
ảnh: l6). Nhưng đây là hình ảnh của vua người Kinh, chứ 
không phải vua Chăm. Bội vì hình ảnh hai sứ giả đang quỳ 
lạy vua với hai tay chấp vào nhau để dưới cầm hoặc ngực và 
quỳ khum nửa người, mông nhô lền là hình ảnh thường thấy 
trong phím ảnh của người Kinh và Trung Quốc, chứ không 
phải là cách lạy của người Chău. Bên cạnh đó, ghế của vua 
có hai thanh để gác tay đều vẽ hình “ống thư” (cuốn thư) — 
trột trong những biểu tượng phổ biến của văn hóa người 
Kinh. Đặc biệt, phần tựa của ghế này có vẽ hai đầu rồng, một 
trong những vật tứ lính (long, ly, quy, phượng) thường thấy 
trong cung đình và trong điêu khắc, kiến trúc truyền thống 
của tgười Kinh. Trong khi dó bình ảnh vua Champa như 
hình vua Po Klaong Garai ở tháp Po Kiiong Garai, hình vua 
Po Romé ở tháp Po Ronté Ninh Thuận — những di tích mà 
hiện nay nhà nước Việt Nam đang bảo quản khá rốt và tuyền 
truyền nhiều bằng hình ảnh trên phương tiện thông tin đại 
chúng như sách, báo nhưng lại không được vẽ vào sách cho 
các em học. 

Chúng tôi tin rằng tác giả của những hình ảnh này là người rất xa 


lạ với cuộc sống cặc em học sinh cũng như đồng bào ở làng Chăm. 


' Xem Sakaya, Nghề dđật cổ truyền của người Chăm, Sảd, tr. 90--93. 
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Nội dung 


Giáo trình của BBSSCC có nhiều chú đề phong phú, đa dạng 
thật bổ ích, đặc biệt là giáo trình 77ếng Chăm 1—5 có ưu điểu là 
bám sát chú để nói về văn hóa truyền thống và cuộc sống của làng 
quê Chăm. Tuy nhiên phần sách đọc thêm lại quá đề cao và nhấn 
mạnh đến cuộc sống mới. Chẳng hạn, cuốn /âng văn hóa Chăm. 
Cuốn này quá nhấn mạnh, đề cao vai trò của văn hóa mới làm đổi 
thay cuộc sống người Chăm và Raglai hôm nay mà chưa nêu được 
tỉnh hoa văn hóa truyễn thống (cổ xưa) cúa người Chăm và Raglai. 
Nội dung của những cuôn sách đọc thêm, nếu BBSSG® không coi 
trọng thì vô tình nó chỉ giáo dục các em một chiêu, thúc giục các 
em vội vã chối bỏ văn hóa truyền thống, phong tục cổ xưa để tiếp 
nhận nhanh nền văn hóa mới, Một giáo trình tốt là phải kết hợp 
được cả hai: trí thức truyền thống và hiện đại để bảo đảm phương 
châm giáo dục của Đăng ~ nhà nước Việt Nam đề ra là: “dân tộc, 


khoa học và đại chúng”. 


HẬU QUẢ CỦA VIỆC CẢI BIÊN VÀ SỰ SAI LÂM TRONG SÁCH 
TIẾNG CHĂM 
Giáo trình BBSSŒC có nhiều bất cập và khác xa với chữ Chăm 
truyền thống .4khar 7Tñrah như đã trình bày trên. Sự khác nhau này 
có mấy vấn đề sai lầm nổi bật đáng chú ý về nội dung, chữ viết, từ 
vựng, ngữ nghĩa, cấu trúc ngữ pháp và hình ảnh minh họa như sau: 
—_ Giáo trình đã cải biên một số kí tự chữ cái Chăm, chế ra một 
số từ mới, tự đặt ra nhiều qui ước mới phức tạp, không theo 
qui luật nào cả làm cho cả thầy và học sinh khó học, khó 
nhớ. Từ đó làm rếi loạn cả hệ thống chính tả tiếng Chăm 
hiện nay. Vì chính những người thầy ở BBSSCC — những 
người tự đặt ra qui ước mới cho chữ Chăm cồn không nhớ 
nổi những gì họ đã qui ước thì làm sao người học nhớ được. 
Chẳng hạn, cũng là từ (z⁄» (người Chăm): thầy Lưu Ngọc 
Đảo viết »' nhưng thầy Thuận Ngọc Liêm lại viết # Chăm; từ 
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ramnawan (lễ Ramawan}: thầy Lưu Ngọc Đảo viết .#ù#à nhưng 
thầy Thuận Ngọc Liêm viết „vx#ø ; cũng từ #ao# (con cò): 
thầy Thuận Ngọc Liêm viết s#n nhưng thầy Lộ Minh “Trại lại 
viết g«#¬ “. Các thầy mà còn viết sai chính tá, không nhớ nổi 
các qui ước mà các thầy tự đặt ra trong giáo trình thì làm sao 
có thể chấm bài môn chính tả cho học sinh? Học sính biết 
viết chữ nào cho đúng theo qui ước của các thầy đây) 

—_ Giáo trình sai lầm về một số nội dung, ngữ nghĩa, cách gọi 
cũng như định nghĩa về một số sự vật và hiện tượng trong 
cuộc sống. Sai lầm về việc định nghĩa chiếc xe trâu như nêu 
trên chẳng hạn. 

— Cấu trúc ngữ pháp với cách sử dụng dấu câu kì quặc và phong 
cách hành văn xa lạ với những tác phẩm viết bằng chữ 
Chăm phổ thông (4£#ar 7?#rah) Nội dung giáo trình được 
thể hiện bằng chữ viết Chăm nhưng điễn đạt theo văn phong 
tiếng Việt, đa phần là dùng văn nói ngọng nghịu, chứ không 
sử dụng văn viết, chữ viết truyền thống của người Chăm. 

—_ Giáo trình, bên cạnh nhiều hình ảnh minh họa đẹp, còn có một 
số hình ảnh ngoại lai. Việc này, tuy nhỏ nhưng rất quan trọng 
nếu BBSSCC làm ngơ không chịu thay bằng những hình khác ất 
sẽ dẫn đến tác hại nghiêm trọng làm cho học sinh Chăm còn 
ngây thơ mau chóng phai mờ hình ảnh làng xóm, quê hương 
thân thương, cội nguồn dân tộc và khiến các em quên đi văn 


hóa truyền thống và tự rời xa cội nguồn dân tộc mình. 


"Xem bài của tác giả ]aya Hamurtanran (Lưu Văn Đảo), “4> œ Œ@x”, 7Thøalau 8 


([nrasara chủ biên), Nxb Văn Nghệ Thành phố Hà Chí Minh, 2007, tr. I14; Tác giả 
Jaya Bal Riva (Thuận Ngọc Liêm), “zvw? œa øw Asco @weø Thơ dị theo đường 
đạo”, 7aga/au # (Tnrasara chủ biên), Sách vừa dẫn, tr. !?0—180, 
? Xem Thuận Ngọc Liêm, 7T⁄ếng Chăm ăn Bản, Sảd, tr. 28 và Lộ Minh Trạu, 
“Sự cải tiến về cách viết chữ Chăm của Ban Biên soạn Sách chữ Chăm tỉnh 
Ninh Thuận", GD kỉ yến Hội thảo Lị:h sử và Ngôn ngữ chứ viết Chăm, Sảd, tr. 3. 
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Nội dung, chữ viết, từ vựng, ngữ nghĩa, cấu trúc ngữ pháp và 
hình ánh minh họa là những tiêu chí quan trọng có tính chất quyết 
định của một giáo trình tiểu học và vì vậy nó không được quyền 
sai Nhưng BBSSCC với nhiều lí do khác nhau đã vấp phải nhiều lỗi 
sai khi soạn giáo rrình. Chính những cái sai trên đã làm cho giáo 
trình cúa BBSSCCE đi chệnh mục tiêu giáo dục và tạo ra hiệu ứng 
ngược. Người soạn giáo trình sai thì thây dạy sai và học sinh sẽ hiểu 
sai. Hậu quả kéo theo sự sai lắm cả một dân tộc và cả một thế hệ. 

Kết quả của sự khác nhau giữa chữ Chăm của BBSSCC và chữ 
Chăru phổ thông (Akhar 7hrañh) nêu trên đã dẫn đến tầng lớp trí 
thức, ru sĩ, chức sắc học tiếng Chăm 4#Äar 7'ñrah không đọc được 
sách chữ Chăm của BBSSGC. Ngược lại học sinh, sinh viền học 
tiếng Chăm BBSSCC không đọc được những tác phẩm văn chương, 
lịch sử, tôn giáo truyền thếng — một di sản văn hóa quý báu đang 
còn được lưu giữ và phổ biến trong cộng đồng người Chăm Ninh 
Thuận — Bình Thuận hôm nay. Đây chính là nguyên do chính yếu 
mà tầng lớp trí thức bản địa, tu sĩ chức sắc Chăm không chấp nhận 
chữ viết của BBSSCC,, 


Ngôn ngữ chữ viết Chăm, đặc biệt Akhar 7Thrah có một quá 
trình phát triển lịch sử lâu đời và có đóng góp đáng kể trong việc 
hình thành nên lịch sử và văn minh Champa như đền tháp, bía kí 
đặc biệt là những tác phẩm văn chương, lịch sử và tôn giáo Chăm. 
Trong quá rrình phát triển lịch sứ, ngồn ngữ, chữ viết này không 
thay đếi đáng kể cho đến 1975 Sau năm 1975, với sự cải cách của 
BBSSCC, ngôn ngữ chữ viết này lâm vào tình trạng khủng hoảng và 
có nhiều vấn để phức tạp cần đặt ta để có giải pháp thỏa đáng. 
Phải nói rằng, sự cải cách của BBSSŒC mặc dù có một số saí lầm 
nhưng sí sai lầm này không phải là sự cố ý của BBSSCC mà do sự 
tác động của hoàn cảnh lịch sử, sự hạn chế về trình độ, khả năng 
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chuyên môn của cán bộ lúc ãy. Ở góc đỏ này, phần nào BBSSCŒC 
vẫn có công lớn và đóng góp tích cịc trong phong rrào dạy và học 
tiếng Chăm. 

Tuy nhiên, ngày nay do thành ni khoa học phát triển như vũ 
bão, đặc biệt, lĩnh vực nghiên cứu Champa đã phát triển mạnh về 
cả lực lượng nghiên cứu cũng như thành quả khoa học, một số vấn 
đề bí hiểm của lịch sử và nền văn minh Champa, trong đó có ngôn 
ngữ chữ viết đã được các nhà nghiên cứư phần nào làm sáng tỏ. Di 
sản văn hóa Champa, trong đó có ngôn ngữ chữ viết Chăm không 
còn là một di sẵn riêng của một quốc gia hay của BBSSŒC mà nó đã 
trở thànÌt một di sản và mối quan tâm chung của nhân loại. Hơn 
nữa ngày nay, cou người hiện đại đang hướng về cội nguồn dân tộc. 
Do đó, mọi sự biển đổi và cải biên trong các lĩnh vực văn hóa, trong 
đó có ngôn ngữ chữ viết là khỏng còn phù hợp. Vì vậy, những giáo 
trình của BBSSCC cần phải được xem xét và chỉnh lí lại cho hợp lí. 

Ở đây, khỏi cần phải nói đến sự saí lầm trong việc cải biên ngón 
ngữ chữ viết truyền thống của người Chăm rà chỉ tính riêng những 
lỗi sai vẻ kiến thức cơ bản của một giáo trình phổ thông do chính 
BBSSCC tự vấp phải đã nêu trên cũng đủ để những người cỏ trách 
nhiệm quan tâm đến việc xem xét, chỉnh lí tất cả những giáo trình 
đã phát hành nhằm thực hiện một giáo trình mới hoàn chính hơn. 
Nhưng tết nhất, BBSSCC phải trả lại cho người Chăm theo đúng 
những cái cơ bản của chữ viết truyền thống ⁄4kar 7hrah Chăm, có 
nghĩa là chữ Chăm không chấp nhận có pzolh øaÈ (=) và phải có 
takay kuak (. ), dar tha (-) craoh ao (* } mà không nên phân biệt 
âm ngắn, Âm đài ơì.. - 

Ngôn ngữ và chữ viết là di sản văn hóa thiêng liêng của mỗi 
đân tộc và nó luôn là vấn để mang tính nhạy cảunL Vì vậy bất cứ 
một sự chính sởa, cải biên nào liên quan đến tiếng nói và chữ viết 
cửa một đân tộc cũng đòi hỏi những nhà biên soạn và ngành chức 
uãng cần phải thận trọng và ý thức cao độ. Nếu bất cẩn thì không 


những chỉ để lạt hậu quả nghiêm trọng cho thế hệ tmmai sau mà tất 
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yếu còn tạo ra sự phần ứng từ phía nhân dân, Bằng chứng, trong 
thời gian gần đây, nghệ thuật Thư Pháp Việt do một nhóm người 
Việt mới bày ra, viết chữ Quốc ngữ phăng ra có nét ngoằn ngoèo 
theo dạng chữ Hán — Nôm đã bị mọi người phản đốt. Các báo chí 
Việt Nam liên tục đăng tải những ý kiến phản hồi, trong đó có báo 
Att Ninh Thế Giới ra hai số liên tiếp (số 695, ra ngày ó~-IØ-2007 và 
số 696, ra ngày IO-I0-2007) và báo VIETIMES (Vietnamnet.com) 
đăng nhiều bài có tiêu đề phần ứng khá mạnh như: bài 72 Pháp 
thử chút lạm bàn của nhà Văn Xuân Ba; Không được mạo danh 
thư phấp để làm bẩn chữ Quốc ngữ của tác giả Mai Quốc An” Xin 
đừng bói nhọ chữ V?ệt của tác giá Huy Kiệm Phải nghiêm cấm 
những thí nghiệm đói với chữ Quóc ngữ của nhà báo Nguyễn Như 
Phong! và Chữ Nóm và Lĩnh khí ngút ngàn của Đại Việt của tác 
giả Di Linh... Nhưng dò sao nghệ thuật Thư Pháp Việt, tuy bị 
viết phăng chữ theo nét ngoằn ngoèo nhưng người đọc vẫn còn 
đọc và nhận ra được chữ Việt, vì hệ thống từ vựng, chính tả, cầu 
văn của tiếng Việt trong Thư Pháp Việt vẫn còn giữ nguyên, 
không bị phá vỡ. Trong khi đó, BBSSCC tỉnh Ninh Thuận đã cải 
biên chữ Chăm, làm cho chữ Chăm biến dạng cả về cấu trúc chữ 
viết, hệ thống từ vựng, chính tả, câu văn làm cho nhiều người 
không đọc được chữ Chăm. Việc này mấy năm nay đã có sự phần 
ứng từ phía nhân đân và trí thức Chăm nhưng các ngành chức 
năng vẫn chưa có biện pháp nào để BBSSCC tỉnh Ninh Thuận trả 
lại cho người Chăm đúng như tiếng nói và chữ viết truyền thống 
của họ. Từ sự phản ứng mạnh mẽ về nghệ thuật Thư Pháp Việt 


đưa chúng ta suy nghĩ đến hậu quả của sự cải biên ngồn ngữ và 


L Xem Đáo An Ninh Thế Giới, số 96, ra ngày LÓ—1Ô0—2007, tr. 14—15, 
° Theo báo Báo An Nữnh Thế Giới số 695, ra ngày ó—~10—2007, tr. 14—15 và Báo 
Vivgtnamrtet (www.vri.vn), ra ngày Thứ Ra, 1/10/2007, tr. [. 


"Theo báo Báo Vietnanine( (www_van.va), ra ngày Thứ Tư, 3/16/200?, tr. L. 
Theo báo Báo Vietnamrier (www,.vnn vnì, ra ngày Thứ Năm, 4/10/2007, tr. Ì, 
Theo bão Báo Vietnainnec (www vnn.vn), ra ngày Thứ Năm, 13/12/2007, tr. Ï. 
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chữ viết Chăm của BBSSCŒC tỉnh Ninh Thuận và thần phận của 
chữ Chăm hiện nay. 

Và cuối cùng, thiết nghĩ rằng, cộng động người Chăm hôm nay 
chỉ có hai cách thức chọn lựa để bảo tồn và phát huy ngôn ngữ chữ 
viết Chăm như sau: 

Cách thức thứ nhất, nếu chấp nhận tiếp tục hạc theo giáo trình 
dạy chữ Chăm của RBSSCC thì khoảng 3Ô năm sau thì không còn 
ai có thể đọc được những tác phẩm văn chương Chăm (⁄1kaye¿, 
Đewa Mfano, Inra Patra) tác phẩm lịch sử (Sakara!⁄/daÈrai patao), 
cân giáo (4gam›2), và luật tục (122?) cúa người Chăm đang [ưu giữ 
và sử dụng trong cộng đồng Chãm hôm nay. Nếu như thế toàn bộ 
di sản văn hóa tỉnh thần của Champa sụp đổ hoàn toàn. Như vậy, 
mọi cố gắng để bảo tổn văn bản Chăm của Trung tâm Nghiên cứu 
Văn hóa Chăm Ninh Thuận, của Ts. Thành Phân ở Đại hạc Khoa 
học Xã hội - Nhân văn Thành phố Hả Chí Minh và các nơi trên 
thế giới như ở Pháp, Mỹ sẽ trở thành vô nghĩa. Cuối cùng, nhà 
nước Việt Nam cũng sẽ thất bại trong sự nghiệp báo tổn di sân 
văn hóa Champa. 

Cách thức thứ hai, nếu BBSSŒC chấp nhận việc điều chỉnh lại 
giáo trình đạy tiếng Chăm theo đíng chữ truyền thống 4Èkhar 
Thrah và khắc phục những lỗi sai cơ bản về kiến thức phổ thông 
đã nêu trên thì chỉ cần {Õ năm sau, BBSSCC sẽ tạo ra một đội ngũ 
lớn của người Chăm biết đọc và sử dụng những tác phẩm văn 
chương, lịch sử của người Chăm — một kho tàng văn hóa lớn đang 
hh: giữ ở vùng Chăm ngày nay. Làm được việc này, BBSSCC sẽ góp 
trột phần to lớn của mình cùng các ban ngành khác ở địa phương 
Ninh Thuận cũng như nhà nước Việt Nam thực hiện thắng lợi sự 
nghiệp giáo dục con em dân tộc Chăm cũng như bảo tôn được di 


sản văn hóa Champa ở Việt Nam. 
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PHÙ LỤC 
Bảng thống kê một số trường hợp chữ Chăm 
cửa giáo trình BBSSCC khác với chữ khar Thrah 
truyền thống Ì 
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=— Đây chỉ là bảng thống kế sư khác nhau giữa chữ BBSSCC với AEäar Thrah 
ở cuốn Làng văn hóa Chăm, Sảd. Số (Ù) là chữ viết tất của số lần sai trong giáo 
trình BBSSCC. Ví dụ từ 7 song sắt ở nhiều trang nhưng chúng tôi chỉ đưa vào một 
lần trong bằng thống kê này. Nêu sai 2 lần chúng tôi viết (2]). Cồn phần dịch nghĩa 
tiếng Việt chúng tôi bám vào nghĩa bài viết của giáo trình RRSSCC để dịch. 
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BÁO CHÍ TIẾNG CHĂM_. 
VÀ BẰNG TÊN CÔNG LÀNG NGHỆ 
GÔM BẦU TRÚC Ở TỈNH NINH THUẬN 


Năm 2006, năm có nhiều sự đổi chay đáng kể ở vùng Chăm Ninh 
Thuận, cùng với Báo "Dân Tộc - Miễn Núi” viết bằng tiếng Chăm 
ra đời thì “Làng Nghề Gốm Bầu Trúc” cũng được Đảng — Nhà nước 
đầu tư nhiều kính phí để quy hoạch và phát triển. Đây là sự nễ lực 
to lớn của Đẳng — Nhà nước Việt Nam trong việc xóa đói, giảm 
nghèo cũng như bảo tồn và phát huy sức mạnh tiềm tàng trong đi 
sản văn hóa Chăm. Tuy nhiên Báo “Dân Tc - Miễn Nút" và Bảng 
tên của cổng “Làng Nghề Gðm Bầu Trúc” do Ban Biên Sách Chữ 
Chăm tỉnh Ninh Thuận (BRSSCC) viết và dịch thuật bằng chữ 
Chăm có một số vấn đề sai cơ bản đang gây xôn xao dư luận trong 
đồng bào Chăm, Như vậy, Báo “Dân Tộc - Miễn Núi” và Bảng tên 
của cổng “Làng Nghề Gốm Bầu Trúc” có những lỗi sai gì! Nguyên 
nhân nào dẫn đến sự sai này? Mục tiêu cúa bài viết này là đi rìm 
cầu rrả lài cho những câu hỏi nêu trên. Và qua đầy, bài viết này 
cũng mong góp thêm phần nhỏ tư liệu tiếng Chăm giúp độc giả và 
cơ quan chức năng có cơ sở khoa học để nhận diện cái đúng, cái sai 
của chữ Chăm mà điều chỉnh lại những vấn đề sai sót, tiếp tục hoàn 
thiện những công trình liễ:t quan đến chữ Chăm, để đưa chữ Chăm 
đúng nghĩa vào trường hợc, báo chí, truyền hình cũng như trong 


cuộc sông của đồng bào. 
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Báo Chí Tiếng Chăm 


Báo viết bằng tiếng Chăm mang tựa để: “mâz+ Ýco #9” (Đaran 
Song Nhgar CeÈ — Dân tộc và Miễn Núi). Báo này ra số đầu tiên viết 
bằng tiếng Clum (số I9), tháng 1 200, do Thông Tấn Xã Việt Nam 
(TTXVN) phối hợp với Báo Ninh Thuận và Ban Biên soạn Sách Chữ 
Chăm (BBSSCC) tỉnh Ninh Thuận thực hiện (xem ảnh: 1?), 

Báo in đẹp, nhiều ảnh màu ruyên truyền về cuộc sống đổi mới 
của từng làng qu& xa xôi; tuyên tuyển những hộ làm ăn tốt và 
những gương điển hình của người đân tộc thiểu số để bà con học 
tập và phát huy, nhất là báo tuyền truyền chính sách của Đẳng — 
Nhà nước Việt Nam đến với bà con. Đây là tờ báo có uy tín và được 
đồng bào các dần tộc thiểu số thích đọc, trong đó cố người Chăm. 
Đặc biệt hòm nay báo này được viết bằng tiếng Chăm thay vì tiếng 
Việt thì bà con Chăm càng thích đọc hơn nữa. 

Tuy nhiên, vì BBSSŒC dịch báo này từ riếng Việt sang tiếng 
Chăm có một sế sai lầm, cho nên báo này giảm đi chất lượng truyền 
tải thông tin cũng như số lượng người đọc. Bằng chứng, tờ báo số 
190, tháng 11/ 2006 gồm có ló trang nhưng chỉ đọc qưa trang đầu, độc 
giả đã gặp bao lỗi sai về chính tả và ngữ nghĩa tiếng Chăm 

Cái sai đầu tiên là dịch sai tiêu để của tờ báo. BBSSCC dùng cụm 
tỪ z2 na M2agar Cek, để ám chỉ ÀXZển Núi TùÙ eo Magär trong 
tiếng Chăm nghĩa gốc đầu tiên mà người ta hiểu ngay là guốc øúz, 
đấf nước, Vương quốc, sau đó mớì đến nghĩa vòng, miền. Trong bỉa 
kí Chăm thường viết M2 gara Chamjpa (Nagar Cham4) để chỉ: Vương 
quốc Champa ` và sau này có một số văn bản Chăm viết là ÀMagar 


LÔ 8M. Pu nọ tana raya yana raja đi nagara campa" (Vua của vua vương quốc 


Champa). Lưu ý: từ “M⁄qeara” [À gốc tiếng Phạn, sau này rrong văn bản Chăm viết 
lại là Magar hoặc Mu#ysr nghĩa" Quốc gia, đất nước, vương quốc, xứ số, vùng miền”. 
Xem Karl - Heinz Golzio (ed), «rfipones o/ Camna, Sảd, tr. 121. 
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Đanrang, Nhgar PanrrE để chỉ khu vực Phan Rang, Phan RÍ. Tại sao 
người Chăm lại dùng từ Mzøar để chỉ quốc gia, đất nước, vƯờng quúc 
nhưng củng dùng từ M2gzr để chỉ một khu vực?! Điều này lý do của 
nó, vì vương quốc Champa cố theo một thể chế liên bang, nên mỗi 
vùng đều xem là một quốc gia riêng, có vua, hành chính riêng, Vì 
vậy từ M⁄zar trong cụm từ Mngar fonrang, Phrik, Pa/m trong thời 
điểm lịch sử đó cũng mang nghĩa là quốc g4, đất nƯỚc, vường quốc 
để chỉ tiểu vương quốc Panduranga — Chatmpa (Ninh Thuận — Bình 
Thuận ngày nay) ˆ Tuy nhiên, cho đù trên bía kí hay văn bản 
Chăm nào đó có viết từ Mazar để chỉ vùng, miễn đi nữa nhưng tôi 
chấc rằng không có một bia kí hay một văn bản nào viết wen wn 
Nagar Cek để chỉ “Miễn nư/” Ñö rằng Magar Cek là một cụm từ 
mới do BBSSCC mới sáng tác trong thời gian gần đảy. Như vậy cụm 
từ “Miễn núi” — một khu vực địa lý nhỏ nằm trong lòng lành thổ 
của quốc gia Việt Nam thông nhất nên dịch chính xác là sz v'm 
Bhum Co mới bảo đầm nghĩa của từ vựng và cả ngữ cảnh. Vì từ sz 
Bhum nghĩa chính là vòng, nưên chỉ một khu vực địa lý nhất định 
rö hơn từ »s Møgar và từ  C©eé nghĩa là M¿ Vì vậy, cạm từ 
Xin núi phải dịch là 2+ xa Bhum CXek thì mới rõ ràng, chính xác 
về ngữ nghĩa để không bị lẫn lộn với từ #z= z= Aagar Cek là Quốc 
gia. Đất nước hay Vubng quốc MijÊn núi 

Ngoài những lỗi sai chữ Chăm do BBSSCC tự cải biên như: bỏ 
thêm một phụ ầm cuối paok øa# vào chữ Chăm, tách đấu fr2ok ao ta 
khải Z4r ráa BBSSCC còn viết một số từ Chăm sai chính tả, dịch 
một số từ địa danh, chức vụ của các đồng chí lãnh đạo Đẳng - Nhà 
nước một cách tùy tiện, không thống nhất và n sáng chế ra một số 


từ mới xa lạ với đồng bào Chăm. Từ đó làm cho tờ báo trở nên khó 


—— Azrra tọ Parang. 


ˆ — “D/ sakarz7Ja 792 (.) kU ST nara1064U1P2U0271131XGfVA HÀẠPĐ Điarai, nìak nagara 
⁄ P , 

panduranga.. ” (Vào năm 792 saka vua sr7 paraHesvaravarnsandeva đến chiếm vifing 

quốc Panduyanga”. Xem Karl-Heinz Colzio (ed), ứmecriprons ðö£ Campn+ Sách vừa 


đẫn, tr. 125, 


gJÓ 


đọc, khó hiểu. Độc giả chỉ cần đọc ] trang (trang 4) của tờ báo này 
sẽ thấy nhiều lỗi chữ Chăm cúa BBSSCC, Ví dụ: 


Trang 4, cột I, bài L hàng I: 5 rhư rrung ương Đỉng được địch 
và phiên Âm qua chữ Chăm là: +» sÂÄ „e wø nhí thả harâ! 
canar Nhưng đến hàng §Š, 6, từ Ủy viên bộ chính trị tàu 
tướng lại không được dịch và phiên Âm qua chữ Chăm như 
câu trên mà để nguyên bằng tiếng Việt. 

Tương tự như vậy, trong trang 4, bài 2, cột l, hàng lcó từ 
Tỉnh được dịch là ze¿z nagan từ Xã được dịch là 2z bhưm. 
Nhưng đến từ Huyện, BBSSCC lại không dịch mà chỉ phiên 


âm từ tiếng Việt sang tiếng Chăm là: s4 Nuen. 


Những danh từ, cạm danh trừ đồng loại như trên nhưng có trường 


hợp được BRSSCC dịch và phiên ầm sang tiếng Chăm nhưng có 


những trường hợp lại để nguyên từ tiếng Việt. Đó là một số trường 


hợp trong hàng trăm trường hợp mà BBSSŒCC dịch tiếng Chăm tùy 


tiện và bất nhất trong số báo này. 


Viết tiếng Chăn sai chính tá và ngữ rmạha: 


Ở trang 4, cột lý bài l, hàng 6 có cụm từ v2 tt Vyut that 
Trương Vĩnh Trọng (Đồng chí Trương Vĩnh “Trọng). Nếu rừ 
x2 se yUf that nghĩa là “đồng chí” thì người Chăm không 
hiểu. Vì họ không biết từ xe ưøœ yúr chaấr là gì mà chỉ biết 
g2 ayufz bạn, bạn bè... 

BBSSGS€ hay làm ngược. Một số từ vựng người Chăm đã có 
sắn, đang nói và viết hàng ngày nhưng BBSSCC không sứ 
dụng Nà lai vay mượn những từ của tiếng Việt hoặc tự ÿ sáng 
tác thêm từ mới. Ví dụ ở trang 4, bài l cệt l hàng 7 có từ: chỉ 
đạo. Đây là gốc từ Hán -— Việt có nghĩa là: chỉ đường. Từ này 
dịch qua tiếng Chăm rất đơn giản là: se? xoa pataowW /Jal2n 
hoặc ao ðz /z/2n nhưng BBSSŒC không dịch mà để 
nguyên từ? “chỉ đạo” bằng tiếng Việt. Ở trang 4, bài [j cột Ï, 
hàng l7? có cụm từ z#u ;¿o%. Từ x‹ hen (hun) là tiếng Việt, 


s7 


ciếng Chăm dịch là e2 rap2 hoặc c®w+ /5ba/h, Cụm từ này dịch 
lại là cưŸ 4£ sgo% — rapa đí 909a (Hơn 9Ô phần trăm). 

- Báo này còn dịch một sô từ phản cảm như từ: #422 £2Øoể (từ 

này viết đúng chính tả phải là øz= £2puer) Đây là từ tiếng 
Chăm mang nghĩa xấu, dùng để chỉ nhóm người tiêu cực hoặc 
bẩy đàn súc vật như “øzs c§w#2 rapor /maow — Bây (đàn) 
bò” !, Tuy nhiên BBSSCC lại dùng từ này (2zpon để chỉ 
những người lãnh đạo Đẳng — ban ngành địa phương tỉnh 
Bình Thuận đến thăm lễ hội Katé đồng bào Chăm. Hãy xem 
BBSSCC dịch từ này trong câu sau: “24x số vổ va 0c Ýmn ám 
Bình Thuận zweo /xf eo sự V- vé cưới “h (bikhor rí, ra 
par akok naøar Bình Thuận rad2k raÍo tapor (Hai rawang .. 
harei karé) (trang 4, cột ], bài 2, hàng 6-9). 
Câu trêu chỉ nên dịch lại cho gọn, tránh từ phần cẩm, đài 
dòng luộnm thuộm để cho độc giả dễ hiểu như sau: “s4«@ s2 ¿3 
mẽ wø 42 em Bình Thuận. vỉ vve VẾ sư set a— 
nyuer ní, hu ralo po øanuer di naøar Bình Thuận .. hu marair 
rawang hareí Katế” (Nhân địp này, có nhiều người lãnh đạo 
tình Bình Thuận đến thăm ngày lễ Katê). 

- tr. 4 bài l, cột L hàng 9, BBSSCC dịch: c‡' ø w+#¬ Ía pan 
Aako# (người lãnh đạo) nhưng ớ cột I bài 2, hàng ố, BBSSCC 
lại viết là “#' ø vn 4 par a#¿oÈ”. Cũng là cụm từ này, một 
lần nữa ở cột 2, bài I, hàng cuối (chú thích ảnh) nhưng họ lại 
viết so œr?n pan akoÈ. Như vậy, chỉ mót cụm từ “người lãnh 
đạo” trong cùng một rrang viết nhưng BBSS lại viết ba cụm 
từ khác nhau:  pan aÈo#; ra par 2ÈOÈ và pan akok. Tiếc tằng, 
cả ba cụm rừ này BBSSCC viết đầu sai và không có nghĩa. 
Cụm từ này phải viết đúng là: “4 ø. œx#n r2 apa akaoÈ° 
(người lãnh đạo). 


!. Xem những câu này (Ờ rape?) ở đoạn cuối, cột L tr. 4 và cột L, tr. 12 của báo. 


SIổ 


BBSSCC còn tự chế ra một số từ: 


—_ Ví dụ ở trang 4, bài 2, cột [, hàng 1 có từ “2x mxv$ XaJa Katé . 


Đây là từ mới do BBSSCC tự tiện sáng chế, vì người Chăm 
không có lễ “gwf me Rajm Ä2ré” mà từ xưa đến nay ngươi 
Chăm chỉ biết 4 loại lễ #2/a như lễ “ưwvi on Najm Nhøan, 
¡ai Znộ Raja HHrếi (vS sang Nai Dayep và Ai sắt Najn 
Praonz"', chữ không có lễ „+ Ÿ 82/2 nào gọi là «x2 ¬«t Ñaja 
Karế như BBSSCC đã dịch. 


Viết một số từ địa phương khó hiểu: 


Ngoài những lỗi sai nêu trên, ở trang 4 này, BBSSCC còn viết 


hàng chục từ theo văn nói địa phương, chứ khòỏng phải văn viết 


theo ngôn ngữ phố thông — ngôn ngữ báo chí. Ví dụ các từ sau: 


~ 


s7 song: và. Từ này lẽ ra phải viết là svf saong. 

¿5 boÈ nhân dần, dân chúng, quân binh. Lẽ ra phải viết là 
^^ buecÏ 

=xm đØanon: chức sắc, quan lại, người chủ chốt.. Lẽ ra phải 


viết là sa ơanuet, 


Những từ như thế này, người Chấm vùng Ninh Thuận cũng 
không hiểu, thế thì Chăm vùng khác làm sao họ hiểu được. 


Tóm lại chỉ mới đọc l trang báo do BBSSCC dịch, độc giả nhận 


thấy nhiều lỗi tiếng Chăm với cách viết và dịch tiếng Chăm lộn xôn 


không theo qui ước ngôn ngữ, cách dịch thuật, luật khoa học cũng 


như theo văn phong báo chí não cả. Thử hồi, 1 trang báo thôi đã sai 


bao nhiều lỗi nêu trên rồi, chì số báo này đến ló trang là sai bao 


nhiêu lãi? Như thế làm sao mà đồng bào Chầm có thể đọc mà hiểu 


nói được tất cả các nội dung phong phú được chuyển tải trong số báo 
này (xem ảnh 18). Học sinh học chữ Chăm của BBSSCC lại càng khó 


khăn nữa, các em sẽ đọc và học được bao nhiêu điều bỏ ích từ sế báo 


này với cách địch, sử đụng từ ngữ, hành văn tiếng Chăm như trên. 


\ 


Xem Sakaya, Fấ độ; của người thăm, Sđa, cụ. 16. 
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Bảng Tên Cổng Làng Nghề Gốm Bầu Trúc 


Palkr Hhmúu Craok là nột làng Chăm, còn gọi là làng Bầu Trúc hay 
ĩnh Thuận, nay là Khu Phấ 7, thị trấn Phước Dân, huyện Ninh 
Phước tỉnh Ninh Thuận. Làng năm trên quốc lộ [ cách thị xãâ Phan 
Rang khoảng hơn 1Ô km về phía bác. Đây là một làng gốm nổi tiếng 
của người Chăm ở Ninh Thuận được nhiều người biết đến. Nhận thấy 
tằm quan trọng của làng nghề này trong việc bảo tổn đi sản văn hóa 
Chăm, năm 2006, Nhà nước Việt Nam đã đầu tư tài chính để xây dựng 
làng Bầu Trúc thành một làng nghề điển hình. Với sự quan tâm của 
Đảng — Nhà nước, làng Bầu Trúc hôm nay đã đổi mới với đường thôn 
ngõ xóm sạch đẹp, khang trang. Tuy nhiên, chỉ có Bảng tên cổng 
“Làng Nghâ Gốtn Bầu Trúc” là bị người dân làng Bầu Trúc phân đối 
và không đồng tình, vì Bảng tên làng này, BBSSCC viết chữ Chăm sai, 
Bảng tên Lầng Nghề Gốm Hầu Trúc hiện nay được viết bằng hai 
thứ tiếng: Việt và Chăm như sau: 
Làng Nghề Gốm Bầu Trúc 
c” mfVW sfn œw$ ve 0¬ 
Đalei Ra-mbaow Laok Liah Hàm“ Craok 
Khi đọc cụm từ tiếng Chăm trên cổng làng này (xem ảnh 2Ó), thì 
người Chăm không hiểu nội dung của nó muốn nói gì Vì hãng tên 
bằng chữ Chăm trên có tất cả 6 rừ nhưng BBSSCC tự chế biến mật từ 
ngoại lai (rz—maow) và viết sai đến 2 lỗi chính tả (bok / ah): 
- — am# Xa mbaog: nghĩa Ïà nghề. Đây là tr Khmer mà BBSSCC này 
tiền viết lên Bảng tân cổng "Làng Nghề Gốm Chăm Bầu Trúc”. 
- ®#fOÒ œ@ aok iah Nồi trä (đồ gốm) nhưng BBSSCC viết 
thành =«†¬ œ$ Laok Lịah, Vì vậy không ai hiểu cụm từ này. 
Người Chăm không có ai biết từ œ=#¿ Wa—-zn5aow là gì. Vì đây là từ 
Khmer mà người Chăm Campuchia sử dụng. E. Aymonier — Á. Cabaron 
chỉ dùng từ này để minh họa trong từ điển của ông ta Nhưng Bùi 


—=—==_—_ 


"—E, Aymenier et A, Cabaton, Ö/vonnare Cam — Francaz:s Sảd. 
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Khánh Thế (cùng nhóm tác giả) và sau này BBSSŒC cho rằng từ 
1 /#a—-mbaow là tiếng Chăm có nghĩa là: nghề 'Ô Vì vậy người 
Chăm không ai hiểu từ œ—#y Ra—-n52ok trên công "Làng Nghề 
Gðm Bầu Trúc” là gì? 

Để xác định từ #24@aow có đúng là gốc từ Chăm hay không tôi 
đã tra nhiều từ điển, đọc nhiều văn bản chữ Chăm đang lưu giữ ở 
các thư viện trên thế giới và phỏng vấn nhiễu cụ già ở làng Chăm 
nhưng không thấy từ #z/aow' nào mà người Chăm viết hoặc nói để 
chỉ “nghề hoặc nghề nghiệp”. Để xác định rõ nguồn gốc từ này, tôi 
đã phóng vấn người Khiner ở Vĩnh Long, Tcà Vĩnh — Việt Nam và 
người Khmer ở Trung tâm Nghiên cứu Khmer và đân làng Wat 
Damnak tại Siem Reap — Campuchia. Tất cả họ đều cho rằng: 
®#abaow là từ Khimmer mà hiện nay người Khmer vẫn còn dùng phổ 
hiến trong đời sống hàng ngày của họ mang nghĩa là “nghề nghiệp, 
chuyên môn” (job, occuparion, professton] h 

Vậy rõ ràng từ #aözow không phải là từ Chăm. Nếu nói về nghề 
nghiệp, trong cuộc sống dời thường người Chăm thường sử dùng từ 
bình đân như 3.2 øZäap (làm, thực hiện) để nói về nghề nghiệp. Ví 
dụ, để hỏi nghề nghiệp của bạn, người Chăm bình đân thường nói 
với nhau bằng từ „> ngap. Độc giả hãy xem một đoạn đối thoại về 
nghề nghiệp của hai người Chăm sau đây: 

Jaka hỏi: 

W2 X2 HO dXSCG 
Mang kaÏ sa— af ngap hagait! 


Ngày xưa anh làm nghề gì? 


1 


Bùi Khánh “Thế (cùng nhóm tác p), 7 điển V7£t — 93m, Sảa, tu. 28a. 
NHững người Khmer được phỏng vấn: ông Sín Hùng Trang, 32 tuổi ở Trà 
Vinh — Việt Nam, hiện này đang học ở Đại học Hawani Ha Kỳ; Sơn Thị Thu 
tiồng, 28 tuổi, ở Vĩnh long, Việt Nam, hiện nay đang học ở Đại học Vermen, Hoa 
Kỳ; ng Chhưn, 38 tuổi và bà Phaveng, 32 tuổi - Nghiên cứu viên của Trung tâm 
Nghiên cứu Khmer — Siep Reap — Campuchia. Tái xin chân thành cấm œn sự giúp 
đỡ của quí ông bà. 
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Japrok trả lời: 
wĐ0 CO 9v Ajd2 duy 
kfang kal dahlak nơap hamu 
Ngày xưa tôi làm nghề nông. 
Jaka bi: 
Q7 nỂ An +Jđ) 9m 
Lử3k n† sa -aI ngan haga!tÌ 
Bây giờ bạn làm nghề gì) 
Japrok trả lời: 
8e gŸ Aagr) AJ/2 etÍm 7 
L7 rak ní dahlak ngap gaok giah. 
Bây giờ tôi làm nghề gốm. 
Chứ không ai dùng từ zxm#s; am baow nói về nghề nghiệp. 
Nếu hỏi: 
»` 7) VS@ #ỨV v170) 
AMfang kaÍ sa-al ra-inbaoiw haøar? 

Câu trên (À⁄4ng *aÏ sa-a! ra-mbaow hagai?) người Chăm không 
hiểu, chỉ có BBSSCC mới hiểu. Vì vậy, trong trường hợp này, tên 
làng nghề nên dùng từ +2 ngap để dịch là chính xác và phổ biến 
hơn, ai cũng hiểu. 

- - Tên cổng “Làng Nghề Gốm Bầu Trúc”, không chỉ viết sai từ 

vựng, ngữ nghĩa của tử mà còn viết sai về cấu trúc ngữ phấp. 
Vì một mm son Pa/ef( Hamu Craok là một cụm danh rừ (có 3 
từ), lẽ ra phải đi cùng nhau taà không nêm tách rời. c' Đa#⁄£/ 
(làng) có chúc năng lầm rõ nghĩa và giới hạn không glan cho 
địa danh (tên làng cụ thể) đứng đăng sau nó là z»ê£ +ðfn 
Nam CraoE Tuy nhiên, khi viết BBSSCC lại tách cụm đanh 
từ này: «+? 27/e/ (làng) đặt ở đầu câu và ư#Ỹ sữ#» Hamu CraokÈ 
đặt ở cuối câu nên không rõ nghĩa. Vì vậy, Bảng tên “Làng 
Nghề Gốm Bầu Trúc” bằng tiếng Chăm trở thành một cụm 
từ tối nghĩa, lắng cúng khó hiểu. 


S22 


Bảng tên cổng Làng Nghề Gốm Bầu Trúc BBSSCC viết sai cả từ 
vựng, ngữ nghĩa và cấu trúc ngữ pháp tiếng Chăm, cho nên khi đọc 
đồng bào khó hiểu và bà con không biếc BBSSCC viết chữ gì trên 
cổng làng mình. Theo kết quả phân tích và nghiên cứu của chúng 
tôi cũng như đân làng Bầu Trúc, “Làng Nghề Gốm Bầu Trúc” nền 
địch chữ Chăm như sau: 

Làng Nghề Gốm Bầu Trúc 
UJ2CVÓ J2AÊ eÔ “ớt sÍcm cw 
Đưkei Ïlàmu Craok Mưap Gaok Oiah 

Dịch như thế thì cầu văn chuẩn, gọn và rõ nghĩa, giúp đồng bào 
hiểu nhanh, ai ai cũng đễ hiểu, từ người bình dần, bà mẹ làm gốm, 
học sinh đến những nhà bác học như cấn bộ BBSSŒC cũng đọc 
được và hiểu nhanh. Vì đó là những từ bình đân, đơn giản, dễ hiểu 
mà người Chăm, nhất là người Chăm làng Bầu Trúc vẫn sử dụng 
trong cuộc sông hàng ngày của họ. 

Cũng cần nhớ rằng: các loại bảng tên, cổng làng, các ấp phích 
quảng cáo.. là nhằm mạc đích (có chức năng) để giới thiệu, tuyên 
truyền và quảng bá. Do đó, ngôn ngữ của nó (kể cả tiếng Chăm hay 
Viện) phải là ngân ngữ hình tượng, phổ thông, đã đọc, đã hiểu và bắt 
mắt. Điều này Sĩ Văn hóa Thông Tin Ninh Thuận - cơ quan chuyên 
môn về vấn đề này và cũng là một trong nhĩng cơ quan tham gia 
quản lí và điều hành dự áu làng nghề Bầu Trúc sẽ hiểu hơn ai hết, 
chứ đừng để Bảng tên cổng "Làng Nghề Gốm Bầu Trúc” chỉ viết một 
cụm từ, gồm có 6 từ tiếng Chăm nhưng lại sai đến 2 lỗi chính tả, một 
từ ngoại Ïai và cầu văn thì luộm thuộm, không rõ nghĩa. 

Vì vậy, vấn đẻ chữ Chăm ở cổng “làng Nghề Gốm Bầu Trúc” 
đã bị hội đồng bô lâo Chăm ở làng này kiến nghị nhiều lần, yêu 
cầu chính quyền chỉnh sửa trong nhiều phiên họp ở địa phương. Hi 
vọng, chính quyền địa phương tỉnh Ninh Thuận xem xét và đáp ứng 
nguyện vọng nhân dân để xứng danh với tên "Làng Nghề Gốm Bầu 
Trúc” — một đi sẵn của nghề thủ công truyền thống qưí giá của dãn 
tộc Việt Nam. 
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Báo “4n Tóc — Miền Núi” bằng tiếng Chăm và Bảng tên cổng 
“Làng Nghề Gốm Bầu Trúc” là những công trình quí giá mà Đảng 
“Nhà nước chăm lo cho dân tộc Chăm. Trong việc này, BBSSG€ 
cũng có công lớn trong việc truyền tải thông tín cũng như chủ 
trương, chính sách của Đảng —- Nhà nước bằng tiếng Chăm về với 
đồng bào. Hi vọng bài viết nhỏ này sẽ góp một phần tư liệu để cơ 
quan chức năng có liên quan đến vấn đề này tiếp tục nghiên cứu và 
điều chỉnh lại một số lỗi sai tiếng Chăm trong báo chí, trên đài 
truyền hình, trong sách giáo khoa dạy tiếng Chăm ở cấp tiểu học 
cũng như trên Bảng tên cổng “Làng Nghề Gếm Bầu Trúc” của đồng 
bào Chăm ở Ninh Thuận nói riềng và cả nước nói chung. Các cơ 
quan chức năng làm tốt điều này mới thực sự là bảo tồn và phát 
huy tính hiệu quả của tiếng Chăm trong cuộc sống của đồng bào, 
xứng đáng được với công sức và tiền của của Đẳng —- Nhà nước đầu 
tư trong sự nghiệp bảo tồn ngỏn ngữ, chữ viết cũng như bảo tôn di 
sản văn hóa Chăm ở Việt Nam. 
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VẤN ĐỀ SỬ DỤNG TIẾNG NÓI 
VÀ CHỮ VIẾT CHĂM TRONG ĐỜI SÔNG HIỆN NAY: 
THỰC TRANG & GIẢI PHÁP 


Trong những năm gần đây cùng với sự phát triển kinh tế, ngôn 
ngữ Chăm cũng được Đảng — Nhà nước Việt Nam khuếcÌt trương 
bảo tổn và phát huy. Tuy nhiên, do sự du nhập ô ạt của văn hóa 
hiện đại với những mặt trái của nó đã ít nhiều tác động đến văn 
hóa — ngôn ngữ Chăm. Hiện tượng giới trẻ chạy theo lối sống hiện 
đại, thực dụng, bẻ quên cội nguồn văn hớa — ngôn ngữ dân tộc 
đang nổi lên như một hiện tượng xã hội mà cộng đồng Chăm đang 
quan tâm. Ở phạm vì bài này, chúng tôi sẽ thảo luận những văn đề 
về tiếng nói và chữ viết Chăm cụ thể như sau: 7Öực trạng về chứ 
viết Chăm; giáo trình đạt học tiếng Chăm; tiếng Chăm trên báo chí 
tiếng Chăm trên phát thanh và truyền hình; trếng Chăm trong sinh 
hoạt hàng ngày, vấn đề rừ điển Việt - Chăm và kính nghiệm bảo 
tồn và phát triển ngôn ngữ MIậ lai (cùng hệ với Chăm) trong cuộc 
sông hiện đại Thông qua những tư liệu khoa học và thực tiễn này, 
bài viết sẽ rút ra những kết luận khoa học nhằm làm sáng rõ một 
một số vấn để vướng mắc, lệnh lạc về tiếng nói và chữ viết Chăm 


hiện nay. Qua đó mà kiến nghị với Đẳng - Nhà Nước và những cơ 


Hai tham luận tại cuộc Tọa đàm Khoa học về L7 #8 Ngôn ngữ ở cắc vùng 


Đạn tóc Thiểu số Trường hợp Nam BỘ, Lý luận, Hiện thực, Chính sách, Viện Phát 
trên Bản vững Vùng Nam Rộ tổ chức ngày 25/11/2008 rại Thành phế Hồ Chí Minh. 
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quan chức năng khác cần có chỉnh sách và biện pháp tốt để thếng 
nhất, bảo tổn, phát huy tiếng nói và chữ viết Chăm trong cộng 


đồng các đần rộc Việt Nam. 


Thực trạng về chữ viết 


Trong mấy năm gần đây, ngôn ngữ và chữ viết Chăm được các 
nhà nhà khoa học thêu đệt quá nhiều kiểu loại chữ viết khác nhau 
như: 4khar X/k, Akhar ?hrah, 1khar Garhmang, ÄAkhar Yok, Akhar 
Atuej 1khar Hayep, Akhar lawi Akhar Baraw, Ákhar Rumi, Akhar 
Tapuk, Akhar Ba-ar ... Vậy sự thật chữ Chăm có mấy loại? Chữ nào 
là chữ viết chính thống? Chữ Chăm nào là chữ Chăm cổ và chữ 
Chăm nào là chữ Chăm truyền thếng (phổ thông)? Minh định lại 
vần đề này là việc làm cân thiết trong tình hình ngôn ngữ và chữ 
viết Chăm đang khủng hoảng hiện nay. 

Dân tộc Chăm có tiếng nói thuộc ngữ hệ Mã Lai - Đa Đảo 
(Malayo -— Polynesia) và có chữ viết ảnh hưởng từ Phạn ngữ xuất 
hiện khá sớm ở vùng Đông Nam Á nà bia Đồng Yên Châu, thế kỷ 


thứ IV là một bằng chứng ”. Từ đó đến nay ngôn ngữ này phát triển 


°E, Aymonier — Á. Cabaton, /cronnare (am — Frangars Paris (Public. EKFEO 


VIÙ), 1906; G, Moussay, J3⁄cfxona7re Cam — Viernanuen - Francars Trung tâm Văn 
hóa Chàm Phan Rang, 19?1; Bùi Khánh Thế (Chú biên), 7 điển Chăm — Viện 
Nxb. KIIXH - 1995; Tiần Xuân Ngọc Lan, Phú Văn [lắn, Tá Đình Nghĩa, lhái 
Văn (C°h*›,, “Vấn để xây dựng chữ viết Chăm theo mẫu tự Latin”, Tạp chỉ Myỏn 
Ngữ, SỐ 4, 1989, tr 42—43; Phan Xuân Biên (Chủ biên) Vấn hóa Chăm, Nsề. 
KHXL, 99L, tr. 314; Thành Phần, 2n mục Thư (ích Chăm ở V?ệt Nam, Nxb Trẻ, 
Thành phế Iiễ Chí Minh ấn hành, 2007. 

“Bia Võ Cạnh (Khánh Hòa) thế kỷ II hoặc H1 là bìa kí Champa đầu tiên viết 
bằng Phạn ngữ (xem Karl — Hemm: Golzio (cd.), /nscrrpion ð/ Campa, Shaker Verlag 
Aachen, 2004, tr. l. Đến thế kỳ thứ IV, dãn tộc Champa dùng chữ Phạn để chế 
biến ra chữ Chăm trên Bia kí Động Yên Châu (Trà Kiệu) vào thế kỳ thứ IV (xem 
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qua nhiều giai đoạn lịch sử khác nhau và có nhiều loại chữ viết 
khác nhau nhưng chung qui lại nếu xét về loại hình văn tự, hệ 
thống ngữ âm, hệ thống từ vựng, cấu trúc ngữ pháp thì chỉ có hai 
loöại cơ bản đáng chú ý: chữ Chăm cổ tạm gọi là ⁄1khar À#ang Ka/ và 
chữ Chăm truyền thống hay phổ thóng gọi là .A*đar Thrai. 

Chữ Chăm cổ (tạm gọi là ⁄4#har Mang X2: Loại chữ này xuất 
hiện lần đầu tiên trên bia Đồng Yên Châu thế kỷ IV và cuối cùng 
là bia Biên Hòa thế kỷ XV (niên đại năm 1411) Đây là loại chữ 
viết mà đân tộc Chamnpa sáng tạo ra dựa trên nguồn gốc chữ viết 
Devanagari ở miền Nam Ấn Độ kết hợp với tiếng Chăm bản địa 
thuộc ngôn ngữ Malayo — Polynesia. Sau thế kỷ thứ XV, loại chữ 
này đã đi vào trang thái suy thoái mà bia Biền Hòa là bìa cuối 
cùng chấtu dứt bía Phạn ngữ trên lãnh thổ Champa. Từ đó đến 
tay người Chăm không sử dụng loại chữ này nữa và cũng không ai 
là người Chăm đọc được chữ trên bia kí này, trừ một vài chuyên 
gia. Vị lý do này những nhà khoa học xếp chữ này vào loại chữ 


Chăm cổ Ÿ. 


G. Coedes, “La plús ancsenne imseripnon en langue chatmne” trong Erern and Pn{tan 
đưd)es 1D Honout OÉ FEVW Thomas New Indhan Anttquary Extra Series Ƒ (1919), tị 
46-49; Abdul Rahman Al—Ahmadi, “Campa dengan alam Melayu”, trong A/n 
Àfclàyu: .Se/arah dan KcBudayaan Campa, Kementertan Kebudayaan dan Pelancongan 


& T:FEO, KualaLumpur, 1988, tr, 23). 


'— Xem bia Biên Hòa — Visnu Immage Inscription, {333 saka, 14l1/12 CE (thế 


kỷ XV), tr. I99— 700, trong sách Karl ~Fleinz Golzio (edir), Sđd. 

Sarkar & K.Kumar, “The Earliestr Inseripiton of Indochina”, $Sna— ngÏan 
‹udes V~2 (195%), tr. 77—-8?; K. Bhattacharya, “Préciions sur la palégranhic dc 
lTnsecription đe Vo Canh”, 4/7752 A472£ XXIV—3—4 (1961), tr. 210-224; J Pillisar, 
*Elinseripion địiteg de Vo-=canh”, BEZEO LV-1 (1969), trang IÔ7-H6; . ]acques, 
*Notes sur la srèle de Vo Canh”, BEƑEC2 LV-—I (1969), trang II?7-l24 Xem thêm 
Lương Ninh “Bia Võ Cạnh”, Kao cổ học, Số 1, 1980, tr. 63-65. 


ì ` ` - Ũ Ũ ˆ 's: ' Ũ 
G. Cocdès, ýes Langue de là penisuift rđbochinoise, Flraory. CÌV/1satran. Paris, 


l94, Po Dharma, “Ngôn ngữ và chữ viết Chăm”, KỶ gẽu hội thảo “lịch sử Ngón 
nođ tà Chữ viết Chăm (Formar CD-Rom), Tháng 9-20, Kuala Lumpur, EFEO & 
Tokyo LIniversiry of Foreign Studies, Kuala Lumpur, 2067. 


3+7 


Chữ Chăm truyền thống hay phố thông (⁄4khar 7hrajh: Sau khi 
chữ Chăm cổ kết thúc ở bia Biên Hòa, chữ Ak“°ar 7hrah chính thức 
xuất hiện đầu tiên trên bìa kí thấp Po Romé vào thế kỷ chứ XVII} 
Kể từ đó, 1khar 75rañh trở thành chữ phổ biến được dùng viết trên 
bía đá, lá buông và giấy như là một chữ phố thông dùng trong các 
văn kiện hành chánh, ngoại giao, chính trị, tín ngưỡng cũng như 
văn chương của Champa với các tác phẩm tiều biểu như tập kinh lễ 
(Aøal bac) ˆ, văn bản hoàng gia Panduranga” và các tác phẩm văn học 
(Akayét hhra Đatra, Dewa Miano, Mái Àfai Mang Àfakah, Um Áfarup) `.. 
Đa số những văn bản và loại chữ này, hiện nay vẫn đang được người 
Chăm sứ dụng ghỉ chép và lưu hành trong cộng đồng Chăm. Đặc 
biệt, chữ 4#har 7hrah hỡm nay không chỉ được giới tu sĩ bô lão 
dùng để viết những kinh kệ, nghĩ thức hành lễ, những bài tụng ca, 
sáng tác văn chương trên lá buông, giấy xì măng mà còn được các trí 
thức Chăm sử dụng rộng rãi để dạy học, viết và sáng tác bên cạnh 
tiếng Việt. Chẳng hạn, những tác phẩm hiện đại được in ấn phổ 
biến kể cả cộng đồng Chăun trong nước và ngoài nước do những trí 
thức Chăm và những nhà khoa học khác thực hiện như: Tập san 
LXïc Vọng, Panrang, Vijaya, Champaka, Tờ điến Chăm — Pháp của È. 
Avyitonier — A. Cabaton, 7 điển Chăm — Pháp — Việt của G. 
Moussay, 7 điển Chăm — Việt của Bùi Khánh Thấếi J22nh mục rhư 


Xem bia Po Romé trong R. P. Durand, “Le Temple de Po Rome à Phan 
Rang", Tập san BEƑEC} No. ÏÏ]. N0.4, Hà Nội, 98, tr. 602—603, 


2 Xem Aga/ bac danak cúủh yang apuei (chữ viết trên lá buông viết về nghĩ 


thức lễ rế thần lửa). Tư liệu đang lưu giữ tại Trung tâm nghiên cứu Vẫn hóa Chăm 
Ninh Thuận. 

” Xem văn hẳn Hoàng gia Panduranga kí hiệu: P.228, P.23I, P249, P.235, v.v.. 
Hiện nay tư liệu này dang lưu giữ rạit EF.FC Pháp và MÃ Lai, 

“° Po Dharm, G Moussay, Abd. Karm, Akayet Tnra Đarra Collecdon đcs 
manuscrits cam NO, l Kuala Lumpur, 197, 4ÈFayet£ ƒwa Ä#ano, Collection đes 
muanuscrics cam NÓ. 2, Kuala Lumpur, 1998, Ma; M2/ Mang Matah,, Collccedor des 
manuscrits cam NÓ. 3Ó Kuala Lumpur, 200Ố; 4ktzyetr Lm Mfarun, Collecdon đes 
mannescrits cam NÓ, 5, Kuala Lumpur, 2DÔ7. 
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tịch Chăm ở Viậti Nam của Thành Phần, v.v.. đều viết bằng loại 
Akhar Thrah truyền thống này ` Rõ ràng /4k}ar Thrah Chăm xuất 
hiện từ thế kỷ XVII đến hôm nay (thế kỷ XXI) vẫn còn sức sống 
trong cộng đồng và được lưu truyền từ thế hệ này đến thế hệ khác. 
Chính vì lý do này mà các nhà khoa học gọi là chữ thông dụng 
hoặc chữ phổ thông '. 

Ngoài hai loại chữ cơ bản nêu trên, người Chăm còn có các kiểu 
chữ 4khar Rik, Akhar Œarlmang Akhar lak, Akhar Aruel !. Tuy 
nhiên, các loại chữ này cơ bản chỉ là biến thể của 4khar 7hrah chủ 
yếu dùng để trang trí và vẽ bùa chú tương tự như chữ Nómu, chữ 
Hán được viết phăng ra nhiều kiểu nhằm để viết trên các “liễn" 
thờ Ý gọi là “thư pháp". Hoặc các loại chữ này cũng giống như chữ 
Quốc ngữ Việt Nam bây giờ được biến ra nhiều font chữ VNI khác 
nhau nhưng về cấu trúc ngữ pháp, từ vựng, chính tả, cách hành văn 
thì cơ bản không biến đổi. Vì vậy trong ngôn ngữ, không ai lấy các 
kiểu font chữ VNI Việt Nam hiện nay để thống kề và cho đó là các 
loại chữ Quốc ngữ được. Các kiểu chữ Akhar Rik, AkLhar Garlimang, 
Akhar Yok, ÄAkhar 4tueÏ Chăm cũng vậy. 


Bên cạnh đó, người Chăm còn có zi1khar Bịn?, 1khar j/2w/ (Chữ 


L Xem Tập san Ước Vọng, Trường Trung học Pô Klong Phan Rang (trước năm 


J975), từ số 1 (1968) đến số 5 (19?3); Tập san Đanrang Hội phát triển sắc tộc Ninh 
Thuận, từ số 1 (1972) đến sế 8 (1974); Tập San 22yz llội bảo tần Văn hóa Champa 
tại Mỹ, từ số } (1991 đến số é (20Q6); Tận san am pakz Hội International 
Crganizarion Champa (TCX tại Mỹ, trừ số ¡ (1999) đến số 7 (2007), E. Aymonier — 
A., Cabaton, /#Ø/cronnare (am — Franars Sdd; G Moussav, DJctionaire Cam ~ 
V7etnamfen — Franca/s Sảd, Bùi Khánh Thế (Chủ biên), 7Ù điển Chăm — Việt, 
Sád; Thành Phần, Danh mục Thủ tịch cổ ở Việt Nam, Nvb Trẻ, 2007. 

“ Bùi Khánh Thế, 7Ừ điển Chăm — Viậc Si, tr XXX và Do Dharma, "Ngôn 
ngữ và chữ viết Chăm”, Sđd. 

Xem /44har Yok, Akhar AtueÌtrong A. Cabaton, /NouveÍe recherche+ sur Íes 

Cham+, Paris (Public. EFEO TI), 196L tr. 94—95. 


“ “Liễn", Dãi vải, mấy, hoặc tấm gỗ đài dùng từng đòi một để viếc, khẮc câu 


đối treœ song song với nhau ở các đền chùa hoặc bàn thờ người Việt. 
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Ả Râp) và Akhar hhưa (Jawa Ahaok — Chữ Mã Lai). A1khar Bmí có 
thể xuất hiện ở Champa trước thế kỷ XV do người Á Rập mang đến. 
Loại chữ này, người Chăm thường dùng trực tiếp mẫu tự Ả Rập để 
sao chép kinh Koran và những nghị lễ tín ngưỡng của họ `. z1khar 
am xuất hiện ở các quốc gia Đông Nam Á, cụ thể ở Mã Lai vào thế 
kỷ XV ” và sau thế kỷ XV chữ này được người Mã Lai truyền đến 
người Chăm lIslam ở miên Tây và Thành phố Hồ Chí Minh. Loại 
chữ này, người Chăm cũng dùng mẫu tự Ả Rập có thêm bớt một vài 
chữ cái để viết thành tiếng Chăm gọi là A“har jJaw⁄ Những tác 
phẩm Chăm tiêu biếu cho loại chữ ⁄l&6ar /2w7 hiện nay đang còn 
lưu giữ ở người Chăm Campuchia và Mã Lai như 4¿ayct Đam 
Àfatnk Safk, Ariya Cukar À4zrur `.. Còn Akhar jJawa (na Ahaok) xuất 
hiện vào thời kỳ Po Rome cùng với lễ nghì 2/2 /raong vào thế kỷ 
XVII ', chứ không phải AÈkñar /jawa (Jawa Ahaok) là chữ Ả Rân như 
Inrasara viết °. Đây là loại chữ mà họ dùng chữ Chăm để phiên âm lại 
tiếng Mã Lai để viết về các nghỉ thức cúng lễ Raja Praong “. Nói 
chung các loại chữ này, cơ bản được truyền đến Champa do những 
nhà truyền đạo Hồi hoặc người Chăm sao chép từ chữ Á Rập hoặc 
chữ Mã Lai kể từ sau thế kỷ XV đến thế kỷ XIX chủ yếu để phục 
vụ cho tín ngường, tôn giáo chứ chưa trở thành ngôn ngữ phổ thông 
hay ngôn ngữ chính thức được sử dụng trong hành chánh, ngoại 
gìao, chính trị, Kinh tế.. của vương quốc Champa. Vì vậy, các loại 
chữ viết này không phải là chữ viết chính thống của người Chăm. 


==== 


Xem văn bản Văn Mán sưu tầm, kí hiệu. VMST. 30 (A45ar Bin) hoặc xem 


A, Cabaton, /Nouvelf<s recherchcs sur /es Chams Sđủ, tr. Ñ3 và 87. 


? Xem, Othman Sulaman, A#jp /2r cverybody, Pelanduk Publicanons, 


Malavsia, 20Ô3, trang mở đầu. 

` Akaver Inum Marak Sai (CM. 39 (30), Cukat Marut (CAM 49—163), từ liệu 
lưu trữ tại thư viện EEFBEO tại Mã Lai. 

° Po Dharma, Qưa/re Lexíques malais cam ancrens Paris (Public. EEEO), 1999, 
“ Tnrasara, 4ryz, Nxb. Văn nghệ, 2006, tr. 50. 
” Xem VMST. !, VMST. 2 (]awa Ahaok) hoặc Po Dharma, (Ôu2/7£ /exiques 


mMaÌxrte — can! anc›ens, Sdd. 
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Còn ⁄4#Öar #2yrep mà nhiều tác giả thống kề xem nó như là một 
loại hình văn tự Chăm. Thực ra .Akhar H2yep chỉ có nghĩa là “chữ 
viết trên bia đá” (a#har chữ, hayem đá) chứ không chỉ loại hình 
văn tự. Điều này cũng giống như người Chăm nói: 4#har Ba-ar 
“chữ viết trên giấy”, /4khar 4gal "chữ viết trên lá buông” hoặc 
Akhar Tarpuw "chữ viết trong sách, vở” mà thôi. Có nghĩa là các loại 
chữ này không phải là tên niột loại văn tự Chăm mà nó là "những 
cụm từ” muốn chỉ chữ Chăm viết trên các chất liệu khác nhau như 
đá, lá buông và giấy.. Vì vậy không rhể liệt kẽ vào hệ thống chữ 
viết Chăm truyền thống được. 

Akhar Rum:/. 1È har tiếng Chăm có nghĩa là “chữ”; ®ưm/ là gốc 
từ Mã Lai dùng để chỉ chữ “Roman”, có nghĩa là chữ Latin do người 
Anh truyền đến cho người Mã Lai với mục đích học ngôn ngữ và 
phiên âm chữ 44&#5ar /ag/ trong thời gian Mã Lai là thuộc địa của 
Anh vào những năm cuối thế kỷ XIX — đấu thế kỷ XX. Sau đó chữ 
Rumứ trở thành chữ viết phổ thông, chính thống như là quốc ngũ 
của Mã Lai (Bahasa Malay) ' Từ đó chữ #&ưm¿ du nhập vào một số 
người Chăm Hồi giáo ở Việt Nam qua con đường truyền đạo hoặc 
đo người Chăm tự đến học ở Mã Lai. Cùng nguồn gốc với R#ưn/ chữ 
Latin ở vùng Chăm được sử dụng bắt đầu từ cuối thế kỷ XIX - đầu 
thế kỷ XX do người Pháp mang đến. Lần đầu tiên (chính thức) 
nhóm tác giả của Viện Viễn Đông Pháp (EFEO) dùng chữ Latin để 
phiền âm chữ Chăm cổ trên bia đá và phiên âm 4khar Thrañ trong 
từ điển E. Aymonier và Cabaton (1906); từ điển G. Moussay (1971), 
Tiếp đó tác giá David Blood trong sách 4day bạch Akhar Cham 
B7rau (Em học chữ Chăm mới — 1972); các tác giả Việt Nam như 
Thiên Sanh Cảnh trong M2/ S3na Đanrang (1971-1974), Bùi Khánh 
Thế (Chủ biên) với 7ử điển Chăm — Vật (19953, [nrasara — Phan 
Xuân Thành với 7ờừ Đzển Việt - Chăm (2006) và BBSSCC với Giáo 
crình đạy chữ Chấm 1998.. cũng dùng tiếng Latia để phiền ầm cho 


' Xem, Ochman Sulatman, À⁄Z4/ay for e0erybody, Sàd. 
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Akhar Thrah `. Mặc dù sử dụng cùng nguồn gốc tiếng Latin, nhưng 
mỗi nhóm, mỗi cá nhân nêu trên đều sử dụng tiếng Latin khác 
nhau, không thống nhất với nhau, nuỗi người mỗi kiểu, tạo thêm sự 
phức tạp và phiền phức cho tiếng Chăm, vốn đã khúng hoảng lại 
khúng hoäng thêm vì riếng Latin. Theo thống kê sở bộ như trên, hệ 
thống Latin đang sử dụng vùng Chăm hiện nay cá khoảng lÔ kiểu 
khác nhau. Riềng một tác giả Inrasara đã có ba kiểu phiên Âm, 
phiên chữ Latin khác nhau vä hai kiểu chữ viết 4#¿lar 7hrah khác 
nhau rrong ba cuốn từ điển mà tác giả tham gia biên soạn”. Tuy 
nhiên, chữ Latin không phải là chữ chính thức của người Chăm mà 
chữ này chỉ được sử dụng phụ để hỗ trợ cho tiếng Chăm chính 
thống Akaz 75rañh trong giới khoa học và một vài trí thức Chăm 
ảnh hưởng Tây học mà thôi. Còn tầng lớp trí thức bắn địa (chức sấc, 
tu sĩ, bô lão Chăm) và người Chăm bình đân khác thì họ sử dụng 
hoàn toàn chữ Chăm chính thống của họ là ;1thar 75rah, chứ 
không dùng chữ Latinh. Vì vậy không ai thống kề chữ Chăm ưu 
và chữ Chăm Latín là chữ viết chính thống cúa người Chăm cả, 

Nói chung, việc trình bày, thống kê và phân tích những vấn đề 
trên nhằm mục đích để chúng ta hiểu và phân biệt rõ ràng từng 
loại chữ viết Chăm cụ thể, tránh bị lẫn lộn trong việc thống kê các 


loại chữ viết Chãm\. Có thể tóm tắt các loại chữ viết Chăm như sau: 


! Xem cụ thể: E,. Aymoníer — A.Cabaton, Ørionnarre Cam — ranvais Sảd, 


906; G. Moussay, /ÖJconaze Cam — V7etnamien — Francas Sảd, 1971; David. Blood 
và Thiên Sanh Cảnh, .4/v bach akhar Chum birau Saapon (Manistry Educarton), 
1970, Vol 3; Do Dhayma, G. Moussay, Á.BR. Kanm, Xủ A4: AZang Makaú, Sảd;, Thiên 
Sanh Cảnh (Chú biên), Mộ? «an Đnrang, Số Ì-8, năm 1972-1974 Bùi Khách Thể 
(Chủ biên), 7 điển Chăm — Việt, Sđd; Inrasara ~ Phan Xuân Thanh, 7 điển Vật 
- Chăm, Nxb Giáo dục, 20; Nguyễn Văn Tỷ, Nguyễn Văn Đá, Quảng Đại Cần, 
Thuận Ngọc Liêm, Nguyễn Flữu (C hàu, Kinh Duy Trịnh, 77?ng Chăm l 2vv° v* [, 2, 
RA Cháo dục và BDàa tạo, Nxb Giáo dục, (998. 

“Hài Khánh Thế (Chủ biên), Inrasara và cùng các tác giả khác, 73 điển 
Củh1tn — V7ệt, Sảđ: Từ điển Việt ¬ Căn Sảd; Tnrasara — Phan Xuân Thành, 7 
điển V;ậr — Chăm, Sảa, 
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Akhar Mang Kai (chữ Chăm củ) và ;z1khar Thrah (chữ Chăm 
phổ thông) là hai loại chữ viết chính thống của người Chăm; 
Zlkhar Ni¿ (một dạng chữ hoa của 41khar Thrah) Akhar 
ŒGarliinang (chữ Akhar 7Thrah viết theo kiểu con nhện, chữ 
viết bay bướm, kiểu cách), 4khar Yo*k (chữ .1khar 7ñrah viết 
kiểu tắt, viết liễn nét các con chữ với nhau), AkSar Aruei 
(chữ kiểu chữ ⁄4#ñar 7hrah chữ không) là những kiểu chữ 
viết biến thể từ hai loại chữ viết chính thống cúa người 
Chăm cơ bản trên, 

Zlkhar Hayep (chữ viết trên bìa đá) A&#har Ba-ar (chữ viết 
trên giấy), ⁄4khar 4øa/(chữ viết trên lá buông), 4khar 7apukÈ 
(chữ viết trong sách vở) là những tên gọi của chữ Chăm được 
viết trên các chất liệu khác; 

Akhar Bin (chữ Á Rập) .4kar Jaw⁄7 (chữ Ả Rập biến thể), 
jawa Ahao# (chữ Chăm — Mã Lai) là các loại chữ được người 
Chăm chép lại hoặc dùng chữ Chăm để phiên âm lại chữ Ả 
Rập và Mã Lai để đìng trong tôn giáo; 

Akhar lumé Akhar Latin của các tác giả, nhóm khấc nhau tiện 
đang lưu hành ở vùng Chăm là có nguồn chữ Laũn mới xuất 


hiện ở vùng Chăm vào cuối thế kỷ XIX - đầu thế kỷ XX. 


Tiếng Chăm trên hệ thống phát thanh và truyền hình 


Bên cạnh tiếng Chăm crong giáo trình hợc và tiếng Chăm trên 


báo chí đã trình bày ở bài trước, tiếng Chăuut — ruột trong 2Õ ngôn 


ngữ (ngoài tiếng Việt) — được sử dụng trên hệ thống phát thanh và 


truyền hình cũng điển ra phức tạp. Đài Tiếng nói Việt Nam bắt đầu 


phát sóng chương trình tiếng Chăm vào ngày OIl—-Øl—-20Ô5 trên sóng 
AM, tần sế 873 KH¿ và 747KH¿ của Hệ phát thanh tiếng đần tộc 
(VOV4). Chương trình phát sóng mỗi ngày 4 buổi. Vào các ouối 
Óg3O—7g, I0g30-llg, 14g—l5g và 20g—20g3Õ hàng ngày, mỗi buổi 3Ô 
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phút. Phạm vi phát sóng bao gồtu Ninh Thuận, Bình Thuận, Phú 
Yên và Nam Bộ. Từ năm 1994, Đài Phát Thanh và Truyền hình 
Ninh Thuận (Đài PT& TH) mất tháng phát sóng 4 chương trình 
tiếng Chăm và ‡ chương trình tiếng Raglhai môi chương trình 15 
phút. Từ năm 2000 đến nay, mỗi tháng phát sóng hai chương trình 
tiếng Chăm và hai chương trình tiếng Raglai, mỗi chương trình có 
thời lượng 3Ô phút. Đài THVN còn phát sống hình qua vệ rỉnh 
kênh VTV5, mỗi tháng 4 chương trình. Mục tiêu trên hệ thống phát 
thanh và truyền hình nhà nước đề ra là để đáp ứng nhu cầu nguyện 
vọng của đồng bào dân tộc thiểu số để nghe tiếng dân tộc mình, để 
nghe và hiểu được hơn khi nghe bồng tiếng phổ thông .. 

Tuy nhiên một vấn để ngược lại với mục tiêu Ởở trên mà nhà 
nước để ra là hiện nay tiếng Chăm sử dụng trên các hệ thống này 
thì bà con ít nghe được (khó nghe). Vì đa số tiếng Chăm được cán 
bộ dịch thuật, các phóng viên, biên tập viên của các đài viết và 
địch thuật một cách tùy tiện, khóng thống nhất. Một số từ ngữ họ 
tự dịch thuật, tự sáng tác rất xa lạ với ngôn ngữ Chăm. Điều này cô 
Thúy Lưu, Biên tập viên của Đài PTI&TH Ninh Thuận xác nhận 
nhự sau: “[rong khi thực hiện chương trình cũng gặp khó khăn là 
hiện nay tiếng Chăm bị lai tiếng Việt nhiều nên khi làm chương 
crình có một số từ người Chăm nghe không hiểu rõ nên dẫn đến 
kết quả là người xem rất ít” ° Cụ thể những lỗi sai và bất nhất của 


tiếng Chăm sử dụng trên các hệ thống này như sau: 


Tư hệu này viết dựa vào các nguôn sau: Nghị định số 96/2003/NĐ—CP ngày 


20/8/2003 của Chính phủ qui định cơ cấu bộ máy rổ chức của Đài THVN có Ban 
Truyền hình Tiếng Dân tộc; QĐÐ sế 622/QĐ-THVN ngày 3/6/2004 của Tổng Giám 
đếc ĐXTIILIVN cho cơ cấu Ban Truyền hình Tiếng Dân cộc và Đài VTV5 ra đời; Đáo 
cáo 6 tháng đầu năm (2004) của Đài Truyền Eình và Ủy Ban Dân Tộc và Miền 
Núi. Tư hệu này do Tš, Phú Văn Hắn cụng cấp. Xin chân thành cám ơn, 

}* Tư liệu Thành Thị Hồng Cẩm phỏng vấn Thúy Linh vào lúc l6h ngày 06/4/08 
Lạt Ninh Thuận trong chuyên để “Văn hóa nghe nhìn” (Khóa Luận), Trường Đại học 
Mở T/p HỢM., năm 20G, tr. 32. Tự liệu này do Ta. Phú Văn Hẳn cung cấp. 
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Một từ tiếng Việt những mỗi đài phát thanh truyền hình ở mỗi 


địa phương lại địch sang tiếng Chăm khác nhau. Ví dụ: 


Từ “hình ảnh”: Đài Tiếng nói Việt Nam chường trú rại ] 
HCM dịch là 57nguÈk rưp nhưng Đài PT& TH Ninh Thuận lại 
dịch tồa/k binguk. 

Từ “Nông dân”: Đài Tiếng nói Việt Nam thường trú tại FP HCM 
dịch là ỨZ2ng nóng nhưng Đài PT& TH Ninh Thuận lại dịch ra 
bar lj—ua. 

Từ “Đại học”: Đài Tiếng nói Việt Nam thường trú tại TP HCM 
dịch là zn/versrry (Đại học) nhưng Đài PT& TH Ninh Thuận lại 
dịch 5ac praong. 

Từ “Chú tịch”: Đài Tiếng nói Việt Nam thường trú tại FP HCMí 
dịch là a£aok nagar nhưng Đài PT&IƑH Ninh Thuận lại dịch ra 
po d1, v.v... 


Những từ vừa thống kê nêu trên, khoan bàn về việc sai đúng trước 


mắt tự nó đã nói lên sự bất nhất trong cách dịch tiếng Chăm của mỗi 


đài. Thê mà làm sao bà con Chăn có thể nghe và hiểu được. 


Bên cạnh những từ bất nhất trên, một số từ Chăm khác lại bị 


địch sai một cách buồn cười vì người dịch chưa hiểu hết nghĩa tiếng 
Chăm lẫn tiếng Việt, Ví dụ: 


| 


Cụm từ m2Z37 papar sp không biết cần cứ vào đâu mà Đài 
PT & TH Ninh Thuận dịch là “Đài phát thanh”, Tái đồng ý 
cụm từ pzpar san" nghĩa là “phát rhanh”; còn từ m2/⁄2a7 không 
thể dịch là từ “Đài” được. Vì ma/za/ là từ được dùng phể biến 
trong tác phẩm văn học Chăm (4#ayét Dewa Äfano) có gốc từ 
tiếng Mã Lai nghĩa chính là “lâu đài hoặc chỗ ở của vua chúa 


» Ì 


hoặc vợ con trong triển”, chứ không phải aa7 mang nghĩa 


như “đài” theo nghĩa tiếng Việt là “nai làm nhiệm vụ truyền 


Phạm Đức Dương (Chủ biền), 7ờ điển lnđonexra — Việt, Nxb. KHXH, 113 


Nội, 191, tr. 4?5. Xem từ /ma/gz7 trong tác phẩm Po Dharm, G. Moussay, Abd. Karim, 
Akayét Dnwa Man Sdd, tr. (câu 54, 64, 286, 29). 
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nhát lời nói và âm nhạc đi bằng sóng radio” ° như người dịch 
nhầm lẫn. Rõ ràng người dịch cứ tưởng từ “đài” của “lâu đài” 
và “đài phát thanh” có nghĩa như nhau cho nền người địch 
mới dịch “Đài Phát Thanh” là “ma/øa? papar sap`. 

- - Từ “Chủ đạo": Đài PT & TH Ninh Thuận dịch là Ö› 423/14. 

Theo nghĩa Chăm Z#U +lgama chỉ được hiểu là “Người chú tên 
giáo” (P¿ thần, vua, ngài, người chủ, người đứng đầu; 32/1 
tôn giáo), chứ không phải nghĩa là “chủ đạo”. Ở đây người dịch 
không phân biệt được chữ “dạo” trong cụm từ “chú đạo” và 
chữ “đạo” (nghĩa là tôn giáo) trong cụm từ “đạo giáo”. Từ “chú 
đạo” phải địch là 6a giaong hoặc đang akaok mới đúng. 

Clng với một số cừ mà một số biên tập viên, phát thanh viên 
địch sai thì họ còn dựa vào những cuốn 7 điển Việt - Chăm mới 
chế ra trong những năm gần đáy vốn rất xa lạ với ngôn ngữ của 
đồng bào để địch thuật, tra cứu nội dung bản tin. Vì vậy mà nhiều 
từ mới trong bản tin, phóng sự khi họ sử dụng trên đài làm cho 
đồng bào Chăm bình dân cũng như cả trí thức Chăm thấy rất khó 
hiểu. Ví dụ các cụm từ như: cồa chakan pupha chakar mưpakrăng 


karcha; angui kanằp mưakrăng karc ha, v.v ˆ.. 


Một ví dụ khác nữa về cách dịch thuật trên đài phát thanh và 
truyền hình là chưa hay và chuẩn xác, thậm chí phản cảm. Cụ thể 
vào lúc 8:Õ00 — 8:20 tối thứ Sáu ngày 5/1/2007 tại Hà Nội tôi có nghe 
một chương trình truyền hình tiếng Chăm - Kẽnh VTV5. Chương 
trình này tôi chỉ nghe được khoảng trên 3%. Vì cô phát thanh viên 
đọc những từ tiền âm tiết (ccf¬n /ang /È4U@) của chữ Chăm không rõ 
và nhiều từ Chăm mới do người địch và người làm tự điển tự chế ra 


'— Hoàng Phê (Chủ biền), 7ừ điển 77ếng V?¿ø Nxb. KHXH - Ttung tâm Từ 
điên học, Hà Nói, 1994, tr, 268, 
[nrasara và Phan Xuân Thành, 7ờ đến Viật — Chăm, Sổú, tr. 175 và l§9 và x¬`m 
thêm Bùi Khánh Thế (Chó biên), Phú Trạm và Quảng Đại Cần, 7 điấn V?Ar - Chăn), 
Nxb. KHXHL 1% và Inrasra và Phan Xuân Thành, 7ữ đến Việr ~ Chăm, Sảd. 
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tất khó hiểu và cách dịch thì khá ngây ngô. Chẳng hạn, trong bài 
phóng sự này trên kênh WVTVð có một câu phụ để tiếng Việt ghi rõ: 
“Họ vừa đi vừa đánh công chiêng”. Cầu này được cô phát thanh viền 
đọc là: sả œ' mỸ œ «+ công — Nựu gam nao gam paoh công. Nếu dịch 
như vậy, thì câu trên được hiểu: Nó vừa đi vừa đánh cổng. Lưu ý: từ 
“Họ”, tiếng Việt trong ngữ cảnh này phải dịch sang tiếng Chăm là 
s#í 747 chứ không nên dịch là z ømyu (nó). Vì trên màn hình 
những người đang đánh cổng toàn là người lớn tuổi của dân tộc 
Mường. Do vậy, câu trên phải được dịch lại đầy đủ là s# À/#ường œ + 
vĩ cơ nưtc an m Lang Mường gam nao gam paoh ong chứ không 
nên dịch là zÝ «? s# # sư công - Nvu gam nao gam paok công. Dịch 
như thế là ngây ngô, không lịch sự và không phù hợp với ngôn ngữ 
truyền hình, tạo nên sự phản cảm, khó đi sâu vào lòng người nghe 
Và n#Ười Xem. 

Một vấn đề khác đang nổi cộm lên hiện nay gây không ít khó 
khăn cho những người địch thuật, cũng như cho ngôn ngữ phất thanh, 
truyền hình là làm sao để xây dựng được những từ mới về khoa học — 
kĩ thuật và các ngành học thuật khác để bổ sung vào tiếng Chăm mà 
khi đọc hoặc viết thì bà con dễ nghe, dễ hiếu. Để làm điều này, một 
số người cho rằng nên dịch hết toàn bộ những từ mới về khoa học — 
kĩ thuật bằng tiếng Việt hoặc tiếng Ảnh sang tiếng Chăm nhưng một 
số khác có quan niệm ngược lại là chỉ nên giữ nguyên gốc các từ mới 
nêu trên bằng cách phiên âm thẳng ra tiếng Chăm hoặc để nguyên từ 
bằng tiếng Việt, Chúng ta hãy xem cách dịch mẫu từ một đoạn tín 
tiếng Việt sang tiếng Chăm của Đài Tiếng nói Việt Nam thường trủ tại 
TP HCM như sau: 


“Trong bôi cảnh văn hóa đọc đang có chiều hướng sa sút, 
Đảng và Nhà nước ta đã có nhiêu dự án với chí phí nhiều 
chục tỷ đồng để cấp không rhu tiền gần 2 chục loại Báo, tạp 
chí cho đồng bào các dân tộc thiểu số vùng sâu vùng xa. Độ 


Văn hóa — Thông tin (trước đây) cũng đã chỉ hơn 2 tỷ đồng 
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(trong Chương trình mục riêu quốc ø!a về uăn hóa) đề đặt 
sẩn vuấ? và cung cấp các ấn phẩm uăn hóa phù hợp, đáp 
ứng cho gần 3000 địa chỉ là các xã đặc biệt khó khăn, các 
trường phổ thông đân rộc nội trú, các đội thông tin hưu 


động và các làng, bản, buôn, sóc vùng sâu vùng va... ” 


Đoạn trên được Đài Tiếng nói Việt Nam thường trú tại TP HCM 
dịch và đọc bằng tiếng Chăm như sau: 


“Dnlam tuk tamu bac (DUÊ puốc taDpUk dak harei dak 
run, Láng song Kar/a hu ralo đanaÈ dak ngak /eng ye buh 
jien tabiak yaok pÌuh tỷ đông piAÄ blei labaih 2 pÌuh harak 
báo, tạp Chí brei ka trang bangsa takfk dok dị bhuụn paƒe! 
atah bayah. Mfintri lamu Văn hóa — Thông tìn (meng 
đahalaU) rabiak labaih 2 tỷ đồng (dalam Danak đak negar ka 
gah ramu) pIlah ngak ndđap nda /ạnu hreí ka labaih 300) 
lnbW đi dom xã biak kan, 3 dom sang Bác (gam bac gam 
đoÈk) nội trú dì urang bangsa ka dom kapul khau tin hủ 
động J/eng ye ka dom palet pala atah bayah...” 7 

Đoạn dịch tiếng Chăm trên là rất hay, tương đối chuẩn xác về từ 
và ý. Một số từ Việt (từ mới so với Chăm) không dịch ra chữ Chăm 
mà chỉ để nguyên gốc từ Việt như Đầng, tý đồng, xã hoặc dịch ghép 
từ Chăm-—Việt nhự cụm từ ñarzk báo, rạp chí mu Văn hóa — 
Thông tín, khau tháng tín lu động, gam bac gam daok nội trú.. Đây 
là giải pháp thỏa đáng cho người nghe đài đễ nghe, dễ hiểu vì đó là 
những từ mới chưa từng có trong ngôn ngữ Chăm. Nếu chúng ta tự 
dịch, tự sáng chế ra những từ ấy hoàn toàn mới lạ thì người nghe 


khó có thế hiểu được, thậm chí còn phản cảm, 


' Trích một đoạn bài phát thanh tiếng Chăm của Đài Tiếng nói Việ' Nam 
thường trú tại TP HCM tháng 8/2005, Tư liệu do Ts. Phú Văn Hẳn cúng cấp. Xin 
chàn thành cấm ơn. 
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Nói cluung, qua những ví dụ trên, chúng ta rhấy, phần lớa vấn đề 
dịch thuậc trên hệ thống phát thanh và troyền hình bằng tiếng 
Chăm là có vấn đẻ, cá ciếng Chăm và tiếng Việc Đến hôm nay vẫn 
chưa thấy xuất hiện một phóng viên, biên tập viên nào của Báo hoặc 
Đài PI &TH tiếng Chăm viết tin trực riếp bằng tiếng Chăm mà hầu 
hết sử dụng bản tin, bài viếc bằng tiếng Việt để địch lại sang tiếng 
Chăm. Vì vậy văn chương của những bản tin, bài phóng sự bị dịch 
này sẽ bị gò ép và một số từ địch tối nghĩa, ngây ngô do sự chênh 
nhau giữa hai ngôn ngữ khác hệ (Chăm -— Việt. Đây là những lí do 
khiến đa số những phát thanh viên đọc bản tin, phòng sự tiếng 
Chăm trên đài truyền thanh và truyền hình buộc phải truyền đạt nội 
dung thông tỉn một cách sống sượng, vô cảm, khó đi vào lồng người 
nghe và người xem. Các đài PT & TH phải tính đến vấn đề này để có 
kê hoạch đão tạo, nâng cao nghiệp vụ của phóng viên, biên tập viên, 
thuộc các chương trình tiếng Chăm nhằm đáp ứng nhu cầu nội dung 
thông tín đưa ra một cách chính xác và truyền cảm. Vì nội dung 
thông tin được đài phát ra là truyền đi bằng âm thanh, hình ảnh với 
lượng thời gian được bố tí theo quy trình chặt chẽ. Do vậy làm sao 
cho người nghe đài tiếp thu bằng thính giác mà có thể nhận thông 
tin càng nhanh càng tốt với chất lượng trọn vẹn. Muốn vậy chì ngôn 
ngữ truyền thanh và truyền hình phải là ngôn ngữ chuẩn xác giúp 
người nghe, ngoài tiếp thu thông tín nhanh còn phải là ngòn ngữ để 
người dân học tập từ ngôn từ biểu hiện, tức là lời ăn tiếng nói dùng 
trong các bản tin, các phóng sự. Các buổi truyền thanh và truyền 
hình bao gồm đủ thành phần xã hội nên ngôn ngữ truyền thanh và 
truyền hình cân súc tích, chính xác, thỏa mãn được yêu cầu thông tin, 
yêu cầu khoa học và đại chúng. Phát thanh và truyền hình cũng là 
môi trường, phương tiện để phát triển ngôn ngữ Chăm cũng như tích 
lũy thêm bài học mới, phát hiện mới của ngành ngôn ngữ học .. Đứng 


'— Xem Bùi Khánh Thế, 7⁄ng Chăm trên sóng điện và những vấn đề Ngôn 


ngữ học Tư liệu Hội thảo khoa học “Xây dựng và phát tển phân niềm T/ điển 
Việt — Chăm, Chăm — Việt trên máy vi tính", Sở Khoa học & Công nghệ phối hợp 
với Đài PT & TH Ninh Thuận chủ trì thực hiện, Ninh Thuận ngày 11/6/2066, 
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trước yêu cầu trên, ngoài những đòi hỏi cấp thiết yêu cầu phải nàng 
cao trình độ phóng viên, biên dịch, biên tập viên cúa đài thì vấn đề 
vô cùng quan trọng đặt ra là cần phải thống nhất sử dụng 4&»har 
Thrah Chăm nhằm đáp ứng yêu cầu ghi nhanh của phóng viên. 
Ngữ âm chuẩn được chọn lựa phải là ngữ âm phổ biến của người 
Chăm. Vốn từ ngữ được dùng phải thống nhất, bảo đâm tính truyền 
thống, kế thừa và cơ bản nên lấy từ thực tế đời sống nhân dân chứ 
không tự tiện chế biến rồi đưa ra những từ ngữ xa lạ với sự nhận 
thức của đồng bào. Để làm được điều này, thiết nghĩ các Đài 
PT&TH nên xây dựng bảng từ vựng (hoặc từ điển) cho ngôn ngữ 
truyền thanh và truyền hình tiếng Chăm. Đặc biệt nên thành lập 
một trung tâm xử lý thòng tia thống nhất, đồng bộ cho ngôn ngữ 
Chăm ở các đài truyền thanh và truyền hình riêng Chăm trong cả 
nước đặt tại Thành phố Hồ Chí Minh. Từ trung tâm này có thể xử 
lý thông tin, điều chỉnh từ ngữ, cách địch của các bản tin Chăm sao 
cho thống nhất trước khi phát sóng. Làm được điều này sẽ tránh 
được tình trạng mỗi đài phát thanh và ruyền bình ở mỗi địa 
phương phát thanh mỗi kiểu khác nhau, mặc dù bần rìn Chăm lên 
sóng là cùng xuất phát từ một bản tin gốc tiếng Việt. 

Cuối cùng phải nói rằng, chương trình phát thanh và truyền hình 
tiếng Chăm ra đời là kết quả sự quan tâm rất lớn của Đáng - Nhà 
nước đối với đồng bào Chăm. Chương trình này không những làm 
cho linh hẳn tiếng Chăm thêm sống động và phát triển trong công 
đồng mà còn thực sự đem lại cho người Chăm những thông tin bổ 
ích về trì thức, về đạo đức và chuẩn mực xã hội, góp phần nâng cao 


đời sống tính thần của người Chăm trong xã hội hiện đại. 


Tiếng Chăm trong cuộc sống, sinh hoạt xã hội 


Theo số liệu khảo sát thống kê trong chương trình nghiền cứu luật 
tục Chăm (x17 (3n) của chúng tôi vào ngày Í—2 tháng lÕ năm 1999 
rại Bỉnh Nghĩa - làng xa xôi nhất vùng Chăm Ninh Thuận ít bị ảnh 
hưởng người Việt thì đa số người Chăm hôm nay không nói được 
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tiếng Chăm thành thạo và khâng viết được tiếng Chăm mà hầu hết 
đều nói tiếng Chăm lai tiếng Việt và viết chủ yến bằng tiếng Việt 
trong giao dịch hàng ngày. Cụ thể số liệu phống vấn, điều tra 1ÔÔ 
người nam giới trong việc sử dụng tiếng nói và chữ viết Chăm trong 
luật tục (⁄4Z20 khi tranh tụng thì kết quả đáng buồn như sau: 

100 phiếu (1ÔÔ người nam giới được phỏng vấn từ lứa tuối I8—70) 
thì có 78 người, chiếm 78% nói tiếng Chăm pha lấn tiếng Việt và 
không viết được chữ Chăm; l5 người (lứa tuổi 40-60), chiếm 15% nói 
tiếng Chăm pha lẫn tiếng Việt nhưng viết được vài tiếng Chăn = 
ka, ¬ ga, + kha, a øha, Ö7? người (lứa tuổi 5Ô—70), chiếm 7% nói tiếng 
Chăm pha lẫn tiếng Việt nhưng viết được thành thạo tiếng Chăm. 
Ngoài ra, một điểu đáng chú ý là không riêng øì Bỉnh Nghĩa mà hầu 
như tất cả làng Chăm như làng (pafe) Cua) Đainh (Thành Tín), 
C5kihimg (Mỹ Nghiệp), an (Văn Lầm), v.v... khi xéc xử luật tục, họ 
đều nói tiếng Chăm xen tiếng Việt và ghi biên bản cuộc xét xử 
bằng tiếng Việt, chứ không phi được bằng tiếng Chăn. 

Về tiếng nói, không riêng gì ở Bỉnh Nghĩa mà đa số người Chăm 
chúng ta hôm nay, nhất là giới trẻ từ khi biết nói đến lứa tuổi ?Ô 
đều nói pha tiếng Việt đến hơn 60%. Chúng tôi có trao đối và 
phỏng vấn điều này với một trí thức người Chăm Thành Phú Bá, 
Ông có nhận xét rằng: “2È nịĩ đrei ndom yuen ð rOk đi ngak giọng 
Chăm mín”") (Bây già thực ra mình nói tiếng Việt nhưng lại uốn 


giọng cho giống tiếng Chăm thôi). 


! Xem thêm số liệu diều tra về Luật tục Chăm tại Bỉnh Nghĩa trong sách 


Phan Đăng Nhật (Chủ hiên), Sakaya, Chamalaiq Ñiya Tiểng và Trần Vũ, TUẬ! Tục 
Cham và Luật tục #aga/a, Nxb VD” Hà Nội, 2004, tị, 178—200, 


“Xem một biên bản điển hình về việc xết xử của tộc họ ở một làng Chăm 


dược ghí bằng tiếng Việt trong sách Phan IDãng Nhàit (Chủ biên), tuật tục Ch 3m 
và luật rục Äagafaw Sảd, tr. 14~—18o, 

Cuộc trao đổi của chúng tôi với ông Thành Phú Bá tại [iội nghị 7/cÁ sử Ngán 
nạ? và (hữ viết Chăm Lại Kuaia Luwapur, 22/9/2006, Lưu ý: những câu đầm thoa\, 
phảng văn, tường thuật tiếng Chăm của những nhân vật rrong bài này, chúng tôi ghì 
lại nguyên văn theo văn nói của họ, chứ chưa sửa chỉnh tả chữ Chăm. 
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Quả vậy, chúng ta hãy theo đối một cuộc đàm thoại trong sinh 
hoạt hằng ngày giữa hai người Chăm, ông Đàng Văn Á và ông Lâm 
Văn B Ì như sau: 


ng À hỏi: HÁ nao ràO mại nan 


(Mày đi đâu về vậy) 


Ông B trả lời: Kau nao 01hậu! ma? 
(Tao đi nhậu về) 
Ông A hồi: Nhậu đ@m Bioh buÈ yau nan 


(Nhậu bao nhiêu mà say vậy) 
Ông B trả lời: Ä4u nhậu ba trăm ngàn luôn. 


(Tao nhậu ba trăm ngàn luôn) 


Đoạn đối thoại trên của hai ông Chăm AÁ và B có pha lắn tiếng 
Việt. Ông B chỉ nói tất cả IO từ nhưng đã có 6 rừ là đùng tiếng Việt 
(nhậu ba trắm ngàn luôn) (từ “nhậu” được sử dụng 2 lần), chiếm 60%. 
Thật ra, tiếng Chăm có thừa từ để diễn đạt toàn bộ lời đối thoại trên. 
Chẳng hạn: câu đối thoại: “2ø nhậu ba trăm ngàn luôn” có thể nói 
thuần bằng riếng Chăm rất hay như: kau manyum alÈ ab¡h kiau 
rưruh rabau. Nhưng tại sao ông B không nói tiếng Chăm mà nói xen 
tiếng Việu Vì ông B muốn nói xen tiếng Việt để ra oa( với bạn, 
nhấn mạnh số tiền mình bỏ ra nhậu là rất lớn. Tất nhiên, còn do 
một chói quen bền trong đã thành tiêm thức do ảnh hưởng trong 
quá trình cộng củ, sinh sống lâu đời với người Việt (Kinh). 

Một cuộc đối thoại khác của cán bộ người Chăm tại cơ quan của 
người Chăm ở Ninh Thuận như sau: 


“— V3 lý do cá nhần nên tên của những người đân chứng trong bài viết này đã 


được thay đờh và sự hiện điện của hợ trong bài này chỉ mang tỉnh mính họa. 
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Ông € hỏi: /Øzr )4 ö& đề nghị hong cd quan nga# kế hoạch 
nao quay phim pak Bỉnh Nghĩa øœ` (Tại sao anh 
không đề nghị cơ quan để làm kế hoạch đí quay 
phim ở làng Bình Nghĩa) 

Ông D trả lời 722k raw nao công tác ong ong LH. pak 
Phước Kháng mãi ;nin 
(Tôi mới đi công tác với ông L.H ở Phước Kháng 


về thôi) 


Đoạn đối thoai trên, ông € nói một câu có Í8 từ nhưng đã xen 
đến lÔ từ tiếng Việt (để nghị, cơ quan, kế hoạch, quay, phim, Bính 
Nghĩa); ông D nói l‡ từ nhưng đã có ố từ lai tiếng Việt (công tác, L. 
H, Phước Kháng). 

Hãy nghe một đoạn thông báo trên loa truyền thanh của một 


Hợp Llác Xã Chăm (thôn B.T) như sau: 


Alô! AIla! Alà! shaÈ kau thông báo Èa 0h miÈWa 
đalam paleï maf pak thang làng hợp tác xã họp đúng bảy 
giờ ba mươi k/am n¡¿ Pu ong chủ tịch xã rrun mai họp phổ 
biến chính sách của Đảng #a ñamu tanâh. 

(Tạm dịch: Alô! Alô! Ale! Tôi xin thông báo cho toàn 
thể bà con trong làng đến nhà làng Hợp tác xã họp đúng 
bảy giờ ba mươi tối nay. Có ông chủ tịch xã xuống họp phổ 


biến chính sách của Đảng về ruộng đất) . 


Đoạn thông báo trên có tất cả 43 từ Chăm nhưng tiếng Việt đã 
chiếm hết 75 từ, chỉ còn lại {8 từ Chăm. 

Qua những ví dụ nêu trên, chúng ta thấy, ngày nay người Chăm nói 
tiếng Chăm nhưng xen tiếng Việt gần 60%. Nếu theo tỷ lệ lại căng 
như thế này, chúng ta phải nói ngược lại mới đúng là: người Chăm nói 
tiếng Việt thôi nhưng lai tiếng Chăm 40%. Vì tỷ lệ lai tiếng Việt trong 


tiếng nói của người Chăm đã chiếm quá nửa. Do tỷ lệ lai căng tiêng 
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Việt quá lớn trong tiếng Chăm cho nên khi hai người Chăm nói 
chuyện với nhau thì người Việt nếu chú ý nghe kỹ có thể hiểu được 
đại ý mà hai người Chăm muốn nói gì) Bằng chứng vào năm 995, khi 
nghe một bảng thông báo trên của Hợp tác xã Chăm, một cán bộ của 
ngành văn hóa — thông tin (T.V.T) đang công tác ở làng này có thể 
nghe và hiểu được đại ý bảng thông báo cúa Hợp tác xã trền muốn 
thông báo. Từ đó cán bộ này luôn tự hào là mình đã biết nđếng Chăm. 
Vấn để người Chăm nói lai tiếng Việt và thích nói tiếng Việt 
trong cuộc sống của người Chăm hôm nay không chỉ xẩy ra vài 
trường hợp ở bên ngoài xã hội mà còn len lỗi vào tận gia đình. 
Chẳng hạn, người Chăm có đầy đủ từ ngữ để chỉ các danh xưng và 
mối quan hệ gia đình như: ng yét (ông cố), rmu& yár (bà cế), ong 
ahaok (ông nội, ông ngoại), øu£ a#ao£ (bà nội, bà ngoại), zmxy ayah 
(cha), 2zma/#+ (me), cá ce? po (chú), øa, w4 po (bác) na? (thím, dì), 
tamuen, ricaow (chấu), sa—~aŸ Èkacua (anh hoặc chị cả), sa—-a! :âh rabha 
(anh, chị thứ), sa-a/ øg/aung (anh cao), sa-af habien (anh thấp), v.v ` 
Thế nhưng ngay trong một số gia đình trí thức hiện nay, đặc biệt có 
một số trường hợp đang làm công tác bảo tồn văn hóa — ngôn ngữ 
Chăm nhưng gia đình họ không sử dụng danh xưng và ngòi thứ 
trong riếng Chăm, phong tục Chăm mà lại sứ dụng ngôi thứ theo 
tiếng Việt để gọi nhau trong gia đình như ba, má, ai hai (anh hai), ai 
ba (anh ba), ai năm (anh năuU.. Một số gia đình Chăm ở thành thị 
hợ lại đạy con họ nói tiếng Việt không nói tiếng Chăm. Do vậy, 
trong sinh hoạt gia đình, mặc dù cha mẹ họ là gốc Chăm nái tiếng 
Chăm nhưng chỉ vì đứa con họ nói tiếng Việt, không biết nói tiếng 
Chăm nên cả cha lẫn mẹ đều nói tiếng Việt, Thế hệ người Chăm 
nói tiếng Việt này sẽ về đâu? Họ biến thành người hiện đại bay hạ 
sẽ trở thành những đứa con lai lạc loài mất gốc trong thế giái đa 
đạng ngày nay? Bài học kinh nghiệm mấy mươi năm này cho thấy, 
không riêng gì dân tộc Chăm mà cả các dân tộc khác trên thế giới, 


h Œ Maussay, Dictipnare Còn ¬  2ernamien — Franecais Sảo, tr. 497—498, 
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chẳng hạn như người Kinh sống ở nước ngoài, nếu sống giữa phờ thị 
tà họ không giữ vững được bản sắc văn hóa của dân tộc thì sẽ bị 
tha hóa, mất gốc và sẽ bị nền văn minh hiện đại cuốn trôi. Người 
Chăm cần tự hiểu và tự suy nghĩ về điều này. 

Một hiện tượng khác nổi lên trong làng Chăm hồm nay là trong 
đám cưới Chăm, bên cạnh cô đâu mặc áo Hàn Quốc, chú rể mặc 
ves( thì trong rạp cưới cúa đôi tân uyên còn trang trí những khẩu 
hiệu hằng tiếng Việt —- Hán đã trở thành phổ biến như “Tân Hôn 
hoặc Vụ Quy”, “rãm năm hạnh phúc” và cụm từ Song Fiy bằng 
chữ Hán thay vì viết tiếng Chăm như “+: cỡ c? S2/2m tua ket 
(Chào đón khách họ trai), “z? eo áo vơ? no S%V ratnh thun 
han1mm phuc?" (trăm năm hạnh phúc), Có một sế trường hợp cười ra 
nước mắt ở đây, họ sử dụng những khẩu hiệu tiếng Việt trong đầm 
cưới nhưng chẳng hiểu ý nghĩa của những khẩu hiệu ấy là gì? Thấy 
đám cưới người Kinh treo khẩu hiệu, họ cũng bắt chước treo. Vì vậy 
có trường hợp trong rạp cưới người Chăm bên “đàng trai” nhưng họ 
treo khẩu hiệu “Vu Quy” ngược lại đấm cưới bên “đàng gái” nhưng 
họ treo khẩu hiệu là “Tân Hồn”. 

Sự lai căng và sử dụng tiếng Việt trong tiếng nói và chữ viết 
Chăm đã quá trầm trọng. Chúng ta có giải pháp và hành động tích 
cực gì để cải thiện tình trạng nêu trên? Nhận thức được điều này, 
từ lâu Đăng — Nhà nước đã ra nhiều chính sách để bảo tổn ngôn 
ngữ và chữ viết Chăm. Từ đó nhiều cơ quan nghiên cứu, biên soạn 
sách chữ Chăm ra đời nhằm mục đích để bảo tổn ngồn ngữ Chăm. 
Tuy nhiên, bản thân một số cán bộ Chăm cũng nói tiếng Chăm 
lai tiếng Việt gần 60% (xem đoạn đối thoại trên); giáo trình, báo 
chí dạy tiếng Chăm của BBSSCC cũng viết lai nhiều từ tiếng Việt. 
Ví dụ: trong cuốn giáo trình lớp 5, BBSSGC dùng từ s2 ð47 (hay), 


« kho (khổ}Ì; trong cuốn truyện (Ống Độr có từ # 4n (muốn, ưng 


Nguyễn Văn Tỷ, Mông Ký Siay, Nguyễn Văn Đảo, Thuận Ngọc Liêm, 
Nguyễn Hữu Châu, Kinh Duy Trịnh, 77#ng Chăm 2 vo ví (, Bộ Giáo dục và Đào 
tạo, Nxb Giáo dục, tr. 8 và 1Ù, 
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thuận}, trong báo chí tiếng Chăm có từ z#u heø (hơn). Trong từ điển 
Châm — V?7ết của Bùi Khánh Thế cũng sử dụng nhiều từ lai căng 
tiếng Việt như từ sau: @ ơn (đ) ơn. Dwa ơn: mang ơn; e, ưng l(đg) 
muốn, rhuận". Những từ trên, không cần phải vay mượn tiếng Việt, 
vì người Chăm đã có từ riêng của né và những từ này họ còn đang 
sử dụng hàng ngày trong lời nói và trong văn bản viết. Cụ thể từ s2 
đar (hay) tiếng Chăm là xi z tương tự nhí vậy, từ «# #ñö (khổ) 
tnếng Chăm là my ra-mbah hoặc se gen (ra—mbah raTrmbuÐp); tù 
(ánø) tiếng Chăm là œ4 #/nz, từ vầu đen (hơn) tiếng Chăm là ceue 
ad, từ “ơn” (biết ơn) tiếng Chăm là “2o phưc[ (vi thâu 
phuef” v.v`... 

Vậy chúng ta phải làm gì để để nói và viết đúng tiếng Chăm? 

Trong cuộc Hội thảo về lịch sử ngôn ngữ chữ viết Chăm tại 
Kuala Lumpur vào ngày 21-22 tháng 9/20Ó6, tôi có trao đổi vấn đề 
không nên lạm dụng tiếng Việt trong giáo trình tiếng Chăm thị âng 
trưởng BBRSSŒC Ninh Thuận phát biểu rằng: Trong cuộc sếng xen 
cử ngàv nay, tiếng Việt lai căng trong riếng Chăm là điều đương 
nhiên. Tôi đồng ÿ với ông điều này và tôi chỉ chấp nhận trường 
hợp nào mà từ vựng Chăm không có như từ ng, Xã hội Chủ 
nøhĩa, phím, xí mãng .. thì chúng ta có thể vay mượn tiếng Việc, 
tiếng Anh. Còn các từ khác nêu trên như “ưng, khổ sổ, ơn nghĩa, 
hay, hơn” thì người Chăm có thừa từ riềng của nó để diễn đạt như 
từ “ng, ra—mmÌik, phueÁ ha, lìbaih, capa, v.v... nhưng tại sao chúng 
ta không dùng mà lại vay mượn riếtg Việt 

Đề cập đến việc nói và viết đúng tiếng Chăm và cũng để biện 


minh cho cái sai khí viết tiếng Chăm của mình, ông Quảng Đại Cẩn 


(ng m, B@ Giáo dục và Đạo tạo, Dự án Giáo dục Tiểu học - Bê phận 
Giáo dục Đăn tộc, LÍ Nai, phát hành năm 200) (Sách kháng đề tên tấc giã). tr 3Ô, 
? Xem Bùi Khánh Thế (Chủ biên), 7 điển Chăm — Việt Sđẻ. tr. 35 và 18. 
'— Bùi Khánh Thế (Chủ biên), 7ỡ điển Chăm — Việt và Giáo trình Dạy học 
tiếng Chăm của BBSSCC, Sáu 


S4Ó 


(cán bộ BBSSCC) còn phát biểu trước công luận một câu nói tai tiếng 
rằng: “ấ? sai mà nhiều người dùng sẽ thành đúng". Cùng với Quẳng 
Đại Cẩn, nhà thơ Inrasara cũng có nhiều bài viết để ra giải pháp nào 
để nói tiếng Chăm đúng nhưng ông có kế bày người Chăm nói tiếng 
Chăm một cách kỳ quái như sau: “7a (Ö6ử nói riếng mẹ (nếu chưa có 
thì cứ bày ra bừa đi ngay trong cuộc chơi đó) thì hay biết bao”`. Vậy 
giải pháp nói tiếng Chăm như vậy có đúng không? 

Người Chăm bình thường hoặc kỹ sư, bác sĩ, nhà thơ, học sinh, 
viết tiếng Chăm sai hoặc lai căng thì còn chấp nhận được, còn 
những người có trách nhiệm soạn giáo trình, soạn từ điển, dạy tiếng 
Chăm cũng như phóng viên báo chí, phát ngôn viên truyền thanh 
và truyền hình chương trình tiếng Chăm lại nói và viết tiếng Chăm 
sai và lai căng thì không biết tiếng Chăm sẽ đi về đâu? 

Hiện nay nguy cơ biến mất về các ngôn ngữ trên thế giới đang 
báo động. Theo một báo cáo khoa học gần đây nhất hôm [8—9-~2007, 
cố 5 khu vực được xem là nấm mổ lớn và có tốc độ húy diệt nhanh 
nhất đối với các ngôn ngữ, đó là: Bắc Châu Úc, Trung Nam Mỹ, 
Khu vực bờ Thái Bình Dương ở phía trên Bắc Mỹ, Đông Seberla, 
Oklahoma và Tây Nam Hoa Kỳ. Các nhà ngôn ngữ học còn cho 
biết có khoảng 7.000 thứ tiếng đang được sử dụng hiện nay trên 
toàn thế giới, nhưng phân nửa số này đang gặp nguy cơ tuyệt điệt, 
rất có thể hoàn toàn biến mất trong thế kỷ này. Một sế mất tích 
ngay tức khắc khi mà người duy nhất còn có thể sử dụng nó về với 
tổ tiền. Những số khác thì chết đâần chết mòn trong những nền văn 
hóa song ngữ, khi mà ngôn ngữ bản địa bị áp đảo và khống chế hởi 
một ngôn ngữ “chính” nào đấy ở trường học, nơi chợ búa, quán xá, 


truyền hình, v.v... 


` Tnrasara, “Lầm thế nào để nói tiếng Chăm”, trong Tập san 72g2/2u ố Nxb. 


Văn nghệ, Thành phế Hả Chí Minh, 2005, tr. 188. 


* Theo Bùi Nguyễn Quý Anh (Theo New York 77mes, “Mõ:y hai tuần có một 
ngôn ngữ kháng hợp thời”, Báo V7e/an›ner. vnn.vn ra vào lúc Ô3: Ôó ngày Chú 
nhật 30/9/2007. 
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Trong tương lai tiếng Chăm sẽ hị xếp vào danh mục những ngôn 
ngữ bị biến mất trên hay khóng? Điều này là hoàn toần phụ thuộc 
vào ý thức của mỗi người và cả cộng đóng Chăm. Chúng ta biết, 
không ai sinh ra là đã nói giỏi và viết giỏi. Sự thành thạo khả năng 
nói và viết chỉ có thể là kết quả của một quá trình yêu quý tiếng mẹ 
để, học hỏi không ngừng về tiếng mẹ đả, thông qua cuộc sống, học 
tập hàng ngày trong đời sống nhân dân, trong sách báo về ngôn ngữ, 
về văn hóa Chăm và kết hợp với việc học tập cái hay cái đẹp của 
tiếng nước ngoài và nhất là thông qua thực tiễn nói và viết hàng 
ngày với ý thức và trách nhiệm cao của mình trước đi sản văn hóa tổ 
tiên thì nhất định chúng ra có thể nói và viết được tiếng Chăm tốc. 
Một biện pháp đơn giản nhất để cứu nguy cho ngôn ngữ Chăm, đó là: 
Ngay bây giờ mỗi người hãy học chữ Chăm và nói chuần tiếng Chăm 
với nhau một cách nghiêm túc trong bất cứ tình huống nào ttong 
sinh hoạt hàng ngày của mình, chứ không phải cứ nói, cứ “bầy ra 


bừa”, nối sai, “cái sai mà nhiều người dùng sẽ rhành đúng” được. 


Vấn đề từ điển Chăm và sự ảnh hưởng của nó đến ngôn ngữ 
Chăm hiện nay 


Trong những năm gần đây, do nhu cầu sử dụng và phát triển ngôn 
ngữ Chăm càng cao trong xã hội hiện đại, nhất là trong quá trình sông 
cộng cư, đan xen với người Việt thì vốn từ ngữ Chăm đòi hồi phải phát 
triển nhiều hơn để đáp ứng trong quá trình giao tiếp song ngữ Chăm ~ 
Việt, Việt — Chăm. Để đáp ứng nhu cầu này, nhiều từ điển Chăm ra đời 
như 7# điền Chăm — Pháp; Chăm — Pháp - Việt Chăm — Viật và V?ệr 
~ Chăm `. Những bộ từ điển này có đóng góp nhất định trong việc học 
tập và dịch thuật ngôn ngữ Chăm, trừ cuốn 7ừ điển Chăm — Việt của 


ÍE, Aymonier — A. Cabaton, JÖ#(oanae Càm — Eranca  Sảd, G. Moussay, 


Đictioparre Chăm ¬— V7jetnamilen — Franyeais Sảd, Bùi Khánh Thế (Chủ biên), 7ờ 
điển Ch#m — V7£t, Sđđd;, Bùi Khánh Thế (Chủ biên), Phú Trạm và Quảng Đại Cẩn, 
Sảđ; và Inrasara và Phan Xuân Thành, 7 điển Vật - Chăm, Sảd. 
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Bùi Khánh Thế (Chủ biên) và 7ữ điển Chăm — Việt của Inrasara và 
Phan Xuân Thành là có một số vấn để sai cần chú ý mà chỉnh sửa. 

Từ điển (5ăm — V7ệr của Inrasara và Phan Xuân Thành), ngoài lối 
phiên âm không khoa học, từ điển này còn sử dụng chữ Chăm ,4k®har 
Thrah cải biên của BBSSCC ngược lại với 41khar 75rah truyền thống 
Chăm. Ở đây cái lạ của Inrasara là đã viết nhiều cuốn sách về Chăm, 
đặc biệt là cuốn 7ÿ học trếng Chăn: tà tác giả hô hào cho mọi người 
phải học chữ Chăm truyền thống (4#6ar 77ñr2/)“ nhưng khi làm từ 
điển Mi —- Chăm tiêu trên tác giả lại viết bằng chữ Chăm cải biên 
củúa BBSSCC. Điều này không chỉ cho chúng ta thấy cái chưa nhất 
quán trong phong cách học thuật của ÍInrasara mà còn tạo ra sự khó 
khăn cho người học tiếng Chăm truyền thếng khi tra từ điển Mr - 
Chăm này. Tuy nhiên, đây chưa phải là vấn để cần bàn mà vấn đề 
chính chúng tôi muốn bàn ở đây là trong cuốn 7ừ điển Chăm — Việt 
của Inrasara và Phan Xuân Thành có nhiều từ Chăm mới do tác giả tự 
chế tác ra và nó hoàn toàn xa lạ trong di sản ngôn ngữ Chăm. Ví dụ: 
từ âm nhạc hững. p*šng (tt. 14), công đoàn rat ralm nhom raÊay 
thống chakar, công an ta£a¡ #hÝÈ, đồn công an đồn rakai khí (tr. 96), 
công nghiệp rz6o chamrÈÈ (tr. 97), điển viên amưiang (tư. H16), đại lí 
pũk kran chab/êng (tr. l24), hải cẳng kapung (tr. I73), cơ quan hành 
chính pupha chakar mưÐakrăng karcha (tr. 1?5), hộ khẩu papah mưnga 
(tr. I85), huân chương cóa chakzr (tr. 189), liệt sĩ rachapóf kia*k rup (tr. 
224), quốc doanh z2: £(ðšnững, quốc hội mm 72 (tr. 338), thầm canh 
patalầm (tr. 395), nghề nghiệp rao (tr. 273), thông báo alê, haršk ahê 
(tr. 408), thời đại văc¿u (tr. 412), thời tiết #anòh măra (tr. 4l2), thời 
trang ưu păngd5u (tr. 4l2), văn nghệ kzau#ha png (tt. 477), y phục 
nacha (tr. 509)..' Ở đây chúng tôi chưa muốn đề cập đến sự bất nhất 


! Từ điển này đã bị Abd. Karim phê bình trong /#ar2Èk ampaka, Số 22, ra 
ngày 30/2/2007, tr. 12—1? 


? Inrasara, ? học Tiếng Chăm, Nxb. VHDT, Hà Nội, 2003. 
” Những từ ngữ tự sáng tác theo kiểu mới này có thể gặp vô số trong Bùi Khánh Thế 
(Chủ biên), Phú Trạm và Quảng Đại Cần, Từ điền Viêr - Chăm, Nxb. KHXH, 1%. 
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trong cách chế tạo từ mới của Inrasara. Ví dụ cũng là từ “thông báo” 
lúc thì Inrasara viết là aJ“ lúc thì 5ar3k ahê lúc thì b/e7 thơw `. 

Những từ trên hoàn toàn xa Ìạ với đồng bào Chăm. Tuy nhiên đa số 
người địch lại dựa vào rừ điển này để dịch cho báo, đài phát thanh và 
truyền hình cho nên bà con không thể nghe và hiểu được. Điều này 
những nhà ngôn ngữ và từ điển học thừa biết: “Ngôn ngữ là một công 
ước của xã hội, để có “công ước” có giá trị, mọi người trong xâ hội phải 
đồng ý chấp nhận và thì hành các “điều khoản”. Thế mà éo le thay, 
chính những người tham gia làm ra “công ước” lại cố ý “ví phạm". Do 
vậy, chúng tôi hiểu, ngôn ngữ là thuộc sở hữu của đân và dần có vai trò 
quyết định. Vì vậy, những øì dần sáng tạo, sáng chế ra thì dân mới hiểu 
được, còn chúng ta nhân đanh bất cứ cương vị nào nhằm chế tác chữ 
nghĩa Chăm một cách bừa bãi và thiếu trách nhiệm đều thất bại. Ở đây 
chúng tôi cũng đồng ý tầng, tình thế của ngôn ngữ Chăm ngày nay 
khác hẳn. Tiếng Chăm đang trong thời kì chuyển giai đoạn để hội nhập 
vào thế giới đòi hỏi vốn rừ ngữ mới phong phú hơn để tham gia vào 
mọi ngành học thuật, mọi ngành sinh hoạt trong đời sống của người 
Chăm. Do đó tiếng Chăm phải phát triển vừa mau vừa rộng là điều cần 
thiết. Nhưng không phải vì thế mà chúng ta nự tiện sáng chế từ trưới cho 
tiếng Chăm một cách tối đa, tùy tiện mà việc chế biến phải dựa trên cơ 
sở khoa học và đặc điểm quy luật tiếng nói và chữ viết Chăm. 

Kinh nghiệm cách biến chế từ ngữ trong tiếng nói người Mã Lai — 
một dân tộc có cùng ngữ hệ ngôn ngữ Malayo — Polinesia với người 
Chăm sẽ cho chúng ca nhiều bài học để tham khảo L Nếu như người 


' Xem Bùi Khánh Thế (Chủ biến), Phú Trạm và Quảng Đại Cần, Sád, rr. 48; 
Inrasara và Phan Xuân Thành, 7ờ điển Việt - Chăm, Sảd, tr. 409; Inrasaca, 7 học 
Trếng (Thăm, Sđủ, tr, 144. 

?- Bùi Đức Tịnh, Văn Pham Viậr Nam (phần Khái luận về ngôn ngữ học), 
Nxb. Văn hóa, I996, tr. 8L. 


°- Xem James T. Collins, ÄA⁄/4y, W@/J Language - A Short Hirory, Dewan 


Bahasa Dan Puscaka, Kuala Lumpur, 1298; Graham Thurgood, Erom Ancfent Cha to 
Modern IDalects Two Thousand Years of Language Contaci and Change, LÌn(versty 
of Hawali Press, llonolutu, 1999, 
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Chăm ngày nay cộng cư với người Việt và nói riểng Chăm — Việt thì 
người Mã Lai cũng là thuộc địa của Ảnh gần 100 năm (1874-1957 
cũng nói tiếng Mã Lai — Anh. Do vậy, nếu người Mã Lai vay mượn 
tiếng Anh hoặc nói xen lẫn dếng Mã Lai —- Anh thì người Chăm 
thường vay mượn riếng Việt và trói xen lẫn tiếng Chăm — Việt là 
chuyện đương nhiền. uy nhiên từ khi Mã Lai giành độc lập, thoát 
khói thực dân Ảnh vào năm 1957 chì vấn đề người Mã Lai đặt ra là 
người Mã Lai phải nói thuần tiếng Mã Lai và tiếng Mã Lai phải được 
dùng như một quốc ngữ (Bahasa Malay) thay cho tiếng Ảnh, Vì vậy, 
nếu lược bỏ hết tất cả tiếng Anh trong tiếng Mã Lai ra thì tiếng Mã 
Lai khòng đủ từ ngữ để diễn đạt tất cỉ trong lĩnh vực khoa học kĩ 
thuật và đời sống hiện đại”. Vì vậy, Mã Lai làm cách nào phác triển 
ngôn ngữ của họ đến ngày nay. Có ba vấn đẻ nổi bật trong cách xây 
dựng tiếng nói Mã Lai hiện đại mà chúng ta cần tham khảo như sau: 

- - Giữ vững lớp từ cũ: Người Mã Lai thường dùng vốn từ cũ của 
Mã Lai sẵn có để diễn đạt những vấn đề bình thường trong 
sinh hoạt cuộc sống. Ví dụ tờ “ăn” dịch là zmak&an, “uống” 
(mứnum), “nước” (am), “không” (Èosong), v.V.. 

- = Vay mượn tiếng nước ngoài: Người Mã Lai thường vay mượn 
trực tiếp một số từ của tiếng nước ngoài như tiếng Hà Lan hoặc 
tiếng Anh trong lĩnh vực khoa học — kĩ thuật hoặc những 
ngành học thuật khác mà người Mã Lai không có để tạo lớp từ 
mới. Từ đó họ để nguyên hoặc phiên âm những từ gốc được 
vay mượn sang tiếng Mã Lai cheo cách riêng của họ được qui 
ước chặt chẽ. Ví dụ, khi vay mượn những từ nào của tiếng Hà 
Lan có hậu tố (suffix) là “tjie” và tiếng Anh là “tion” thí khi 


đ r9) 


phiên âm sang tiếng Mã Lai đầu biến thành hậu tế “sĩ” (phát 


' J Kennedy, 44 f#fxtory o£ À#aiaya S. Abdul Majeed & CO, 1993, tr. 145, 


? Xem Profcssw Mohd. Tab Ckaman, 4 #wrodUecnon to rhc [bvebpmenr oÊ Äfcxiern 


Maiay language and Lưenưur, Tinaes Dooks Ínternarional, Sìngapore, 19336; Tham Song 
Chec, 4 3u? of the Evoluton of the languaee — .Sxral Changec and Cx„p1ve 
_htelbpmenr, Smgapore Llnivesir Press, 9O, Asmah Hai may, Langiuựe and Sxicry ín 
ÄMiaysia, Dewan Bahasa Dan Dustraka— Kementerian Pelaiaran Malaysa, Kuala Lumpur, 1932. 
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âm là sỉ) và còn một số từ khác không có hậu tế thì phiên âm 
thẳng sang tiếng Mã Lai hoặc để nguyên từ mà không cần biến 
đổi. Theo qui luật này từ ínstitution (viện) phiên âm qua tiếng 
Mã Lai thành 7n‹s?rus/, declaraion (tuyền ngôn) thành đekjarasr, 
đeclaration of independence (tuyên ngôn độc lập) thành 
deklarast kemerdekaam univeristy (đại hợc) thành 1/Versrrz 
faculty thành /2##z computer (vi tính) thành “ompuểen, bus 
(xe buýt) thành 24s bank (ngân hàng) thành 5zn"; police (công 
an, cảnh sát) thành poïs moto boat (thuyền máy) thành 
moroboi, caffe (cà phê) thành #op¿ music thành muz#k, v.v... ` 
- — Tạo lớp từ mới: Ngoài một số từ dịch rừ tiếng Anh sang tiếng Mã 
Lai, người Mã Lai còn dùng từ Mã Lai và tiếng Anh ghép với 
nhau để tạo từ mới. Ví dụ từ supermaket (siêu thị) thành 2r 
raya (pasar chợ; rayz. lớn}; community hai Ï (hội trường hoặc nhà 
làng) thành 5227 raya (bajnr nhà, trạm; r2yz lớn); hospital (bệnh 
viện) thành rưm2h sakfír (rưmak nhà, sak7£ bệnh); police statlon 
(trạm cảnh sát) 6a⁄2ƒ pos (baia¿ trạm; ofs cảnh sắt) 5aiaï pols 
/ồu (sở cảnh sát) (Özaz trạm; po"s cảnh sát, 75 mẹ (lớn)); *ed5í 
morosital (tiệm xe máy) (keds£ tiệm, quán, morosiÈal xe máy) ”, 
kedai komnpufe (tiệm vị tính) (Èe2¿ tiệm, quấn, Èömpuzrer. vì tính), 
kedai kopi (tiệm cà phê) (keda¿ tiệm, quần, #oø¿ cà phè), v.v...” 
Đó là ba lớp từ cơ bản để cấu thành tiếng Mã Lai hiện đại hôm nay 
(Bahasa Malay). Như vậy chúng ta thấy người Mã Lai không bao giờ tự 
chế biến từ mới một cách tùy tiện mà những từ đó không có nguồn 


gốc trong ngôn ngữ nhân dân của họ. Họ chỉ có thể vay muợn trực tiếp 


Professor Mohd, Tab Csaman, ⁄4n /nrroducrton to the [xvelopnent of Modern 
MMalay Language and Lirerarure, Sđd, tr, lÌ và LÀM. Hawkins, Kamus Dwibahasa Cxford 
Faja: /ngợers — ÁMfelayu, Melayu — Inggers, PenerBir Fajar Bat SN BH 
(Á subsidiary of Oxford niversity Press), [hailand, 2004. 


? Kedai tiếng Mã Lai nghĩa là “nơi tạm nghỉ, đừng chân hoặc tiệm hoặc quán”. 
Chăm cũng có từ tương đương là £ad#2y buan “hơi tạm nghỉ, dừng chân hoặc tiệm, quán”, 

“Xem từ điển của J|M. Hawkins Kamus Dwrbahasa ford Fajr: Inggeris- 
Melawu, À#elayu — lngøer(s Sảd. 
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từ tiếng nước ngoài rồi phiên ầm sang tiếng Mã Lai, ghép rừ Mã Lai — 
Mã Lai hoặc Mã Lai - Anh để hình thành lớp từ mới. Đây là hai lớp từ 
mới cơ bản để bổ sung và làm phong phú thèm ngôn ngữ Mã Lai, đủ 
đáp ứng nhu cầu phát triển ngôn ngữ của họ trong đời sống hiện đại. 
Để làm được điều này một cách thống nhất, Mã Lai không chỉ liên kết 
với bạn »gôn ngữ Indonesia mà còn thằthh lập trong nước một ủy ban 
quốc gia để làm từ điển chuyên ngành. Mỗi chuyền ngành do những 
chuyên gia của chính ngành đó phụ trách nhằm xây dựng bảng từ vựng 
mới phù hợp với chuyên ngành của họ như ngành văn học, lịch sứ, địa 
lý, đân tộc học, y khoa, khoa học kĩ thuật, v.v'.. Có như vậy, những từ 
họ chế ra họ mới hiểu và sử dụng được, không bị lãng quên trong cuộc 
sống. Chứ họ không tự dịch, tự chế biến từ mới một cách tự do như các 
nhà từ điển của ta”. Từ cách làm ngôn ngữ của người Mã Lai (Bahasa 
Malay) hiện nay — một ngôn ngữ có cùng ngữ hệ với người Chăm đang 
được sử dụng rộng rãi trên 3Ó triệu người ở vùng Đông Nam Á là 
đáng để chúng ta học tập kinh nghiệm trong việc làm từ điển Việt — 
Chăm, cũng như cách dịch thuật, phiên âm, tạo từ mới hoặc vay mượn 
lớp từ tiếng Việt để bổ sung vào tiếng Chăm hiện nay. 

Tóm lại, từ điển là rất quan trọng. Nếu từ điển làm tốt thì sẽ 
giúp người học, người đọc, người tra cứu, người dịch tiếng Chăm hiểu 
rõ vấn đề, nâng cao trình độ tiếng Chăm cho họ, đồng thời góp 
phần làm cho ngôn ngữ Chăm phong phú và giàu mạnh. Ngược lại 
nếu từ điển có nhiều từ sai thì hiệu ứng ngược lại không chỉ làm 
thui chột ngôn ngữ Chăm mà còn dẫn đến nhiều tác hại khác trong 
đời sống văn hóa người Chăm cũng như trong cách viết, địch thuật 
của các tập sách, báo chí và truyền hình ngày nay. Đứng trước thực 


' Mohd. Tab Cxsaman, Án fnrroduetion to rhè [xvef2pment of Modern Mfalay 
Languagc and Lirerarure, Sảd, tr. 15~11. 

“Ví dụ: từ dại học các nhà từ điển ra (Inrasara) dịch là ô&c praong (nếu làm 
theo cách Mã Lai thì chỉ nên phiên âm là nư2? học} Đảng dịch là raøpwơn (nên pÍïên 
ám là Mang: y phục dịch là pacha (nền dịch là 2w a&@ñan); đẳn công an dịch là đổn 
takat khu (nền dịch là 6a/aï cong an), siêu chị nên dịch ghép từ là đ2k praong,. 


Asmah Hiaji Omar, Fanguage and Soctery rn Malaysia Sảủ, tr. 1—). 
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trạng này, đòi hồi những nhà làm từ điển Chăm phải ý thức đây đủ 
về việc giữ gìn sự trong sắng của tiếng Chăm cũng như cẩn phải 
thận trọng trong công tác làm từ điển Chăm. Và cuối cùng độc giả 
cũng cần cảnh giác vấn để “cơi chừng sai theo từ điển” là chuyện 


chường tình xảy ra khi sử dụng từ điển Việt - Chăm .. 


Ngôn ngữ và chữ viết Chăm đã có quá trình tên tại và phát triển 
trorg lịch sử hơn ló thế kỷ. Một thời ngôn ngữ này đã sử dụng như là 
mộc ngôn ngữ chính thức của vương quốc Champa đủ sức chuyển tải 
những lượng thông tin về hành chính, ngoại giao, văn chương. Tuy nhiên 
ngôn ngữ này, hôm nay đang đứng tru% sự khủng hoảng da sự tự cải 
biên và sáng tác của một số người. Trước tình hình này, nhiệm vụ cấp 
bách cần đặt ra cần phải ngăn chặn và có biện pháp hữu hiệu nhằm bảo 
tồn và phát huy những giá trị cũng như sức sống của ngòn ngữ này trong 
cuộc sống đương đại. Nhiệm vụ truGc mắt là cần phải thống nhất và học 
ki ⁄1khar 7zah Chăm truyền thống và tiếp tục bổ sung thêm nhiều lớp 
từ mới để thích nghĩ với như cầu giao tiếp trong đời sống hiện đại. Trong 
đó, ngơài công trình có giá trị của những nhà khoa học về ngôn ngữ — 
văn hóa thì giáo trình học, báo chí chương trình truyền thanh, truyền 
hình bằng tiếng Chăm đóng vai trò quan trọng trong việc truyền tải 
thông tin và phát huy sức mạnh tiềm tàng cúa ngôn ngữ này. Cuối cùng 
để gìn giữ linh hồn ngôn ngữ Chăm trong sáng và quý gi, có sức sống 
ngàn năm khỏi bị tuyệt diệt, thích ứng với đời sống mới thì đòi hỏi 
những nhà hoạt động ngôn ngữ - văn hóa Chăm ngày nay phải kiên trì 
và hết sức thận trọng, không bừa bãi, vội vàng mà thí nhau cải biên, sáng 
tác vô tội vạ. Nền tảng của ngôn ngữ Chăm chỉ được đứng vững và phát 
huy trong cuộc sống chỉ khi mọi vấn để liên quan đến nó được xác lập 
trên cơ sở khoa học vững chắc và thực sự đi vào đời sống của nhân dân. 


Xem thêm bài phần trích và phê bình của Abd, Karim, “Từ điển Việt — Chăm 
[nrasara và Phan Xuân Thành”, trong /fara£ Cham/+24a, Số 22, ra ngày 30/7/200), tr. 1)—[7. 
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PHỤ LỤC 
Chữ Chăm cổ và chữ Akhar Thrah truyền thống 


Nội dung Bìa Đồng Yên Châu (thế ký IV} 


“Siddham! Ni yang naga punya pu†auw, va urang sepriy di ko, 


kurun ko jemay labuh nasi swarggah, ya urang paribhu đi ko, kurun 


DNN: 


saribu thun davam đi nakara, dengan tujuh kulo ko”. 

(Xin kính cẩn chào! Đây là con rồng thiêng thần của vua/ Nếu 
người nào tôn thờ dâng cúng sẽ được phù hộ sống đời ngàn năm/ 
nêu người nào phá hủy sẽ bị đây khổ ải đến bảy đời) 


Bìa chữ Akhar Thrah truyền thông trên trụ thấp Po Romé (thế kỷ XVI]): 


Bia này bị mờ chữ, chỉ còn lại mộc số chữ có thể đọc được giúp 
chúng ta hình dung được chữ Akhar Thrah truyền thống Chănt. 
Tuy nhiên có 5 hàng chữ Akhar Thrah được ghi rõ hơn trước ngực 
của tượng thờ Bia Sucih, vợ vua Po Romé giúp chúng ta có thể hình 
dung được chữ Akhar Thrah Chăm thời kỳ này như sau: 


°— Bịa này viết bằng chữ Chăm cổ nhưng rất tiếc máy vi cính chưa có font chữ 


này, nên chúng tôi tạm thời phiên âm Latin để bạn đọc tham khảo. G, Coedes, La 
Plus Ancienne Ínscripttoen En Langue Cham (Inscripion Rupestre De Dông —-Yên~ 
Châu, Province De (Quang Nam, An Nam, In 4 Vo/umne öoÊ Easern And Indian 
Suđýes Prof., FW. Thomas, CLE, (present) and S.M. Katre aud P.K. Gode (Eds), No. 
1/RO5, Karnatak Pubhshing House, Bombay India, 1939, tr. 46-49. Xem thêm Abdul 
Rahman Al-Ahmadi, “Campa dengan alam Melayu”, tong A/2m ÀfeÍayu: Se/arah 
đạn Kebudayuun (Canypa, Kementerian Kebudayaan dan Pelancongan & EFEC), 1988, 
trang 73), Po Dharma, Lịch sử ngôn ngữ chữ viết Chăm, Trong Kỉ yêu Hội chảo 
“Ƒích sử Ngôn ngữ và chữ viết Chăm" (CD Rom), Ecole Trangaise đEyxtrême — 
Crient (EFEO) và Center for Documenration and Área — Transculrural Studies 
(Tokyo Dniversíty of Foreign Studies) xuất bản, Kuala Lumpur, 200). 

? EM. Dưưant, “Le Temple de Po Rome a Phanrang”, ö8ER2 Tome. HI, No. 4, 
Hà Nội, 1901, tr, é02—603. 


»5 


“(NÊ. min ¬nŸ vuếc 

d*ĐC9 d2 mực Tcc 

q9 đỳ wO 

CO si xi 

VẼ exl sAŠ vy vph) 

MXMï panuec bía sucih 

taduh su /[<saongj po palei 
nan oh ndi¡£k 

4DUu€i 5aOnØ D4sanØ 

dĩ tada bịa suetl 

(Đây lịch sứ của hoàng hậu Sucih, 
chịu tội với chú làng palei, 
vì không chịu lên 

giàn lửa cùng chẳng, 


(ghi) trước ngực hoàng hậu Sucih). 


Chữ Akhar Thrah, loại chữ phổ thông dùng để làm giấy tờ, đơn thư 
trong từ liệu hoàng gía Chăm thế kỷ XƯI!_-XVIH như sau: 


(Q 3V Jin MO 39A0 A4) d1 PO ^AF HỰ CO (A3 022) nộ J0 (V0 J HỆ 
¿ ê - © « 
ÒQỀ A tẠO AÓ 643V2 AP 4090 (22 d5 () 40A9) A5) cà vo. J392 S s/à0 


: : “ 3 
2/XO G2 AF (0X (+) di [27 MO) M2... 6Ì P90 [1 y9 


“@ ni harak muk nan ngap pabkei dref dị Po NI tok jon Ƒ< gen} 


' Chữ khar Thrah trên bía kí Po Romé và bia Hoàng hậu Bia Sucih đo 
chóng tói chép lại nguyên bản vào tháng ngày 25/3/1992 trong dịp trùng tu rháp Po 
Romé Ninh Thuận. 

?* Đoạn bia này này cúng đã được E. M. Durant phiên 4m và dịch sang chữ 
Pháp nhìng kháng biết tại sao ông không ghi lại chữ Chăm góc Lkhar 7Thrai Xem 
E.M. Durant, “Le Temple de Po tome a Phanrang”, Sách vừa dẫn, cr. ÓÓI, 


°— "Tư liệu Hoàng gia của EFEO, kí hiệu P. 181—2a, 2b. 


ssố 


dua pÍuh kuan pablei drei dj thun nasak rapay dì bulan kiau harei 
kiau bangun suk (..) harak nỉ thun nasak tapay đi balan khau Àarei 
kiau bangun suk„ TU Kan kung tangan,, ” 

(Đây giấy tờ bà đó làm để bán mình (làm thuê) cho Po NíI lấy 
tHiển 2Ô quan, bán mình trong năm con thỏ, thấng 3, ngày 3 thượng 
cuẩần trăng thứ sáu (..). Giấy này làm trong năm con thỏ, tháng 3, 


ngày 3 thượng tuần trăng thứ sáu. Tu Kan lăn tay (kí tên). 


Chữ? Akhar Thrah trong tắc phẩm Dewa Mfano thế ký XV?I!_-XVIII 


như sau: 

@ 3È dân về 9 đo Gêna (V/v si rÌ do d VỀ sẼ sv về Ố mÃ 
d3 v06 VY xế Sể sVP 42 cm ph) SỬ C2 ri vổ lv mỖ t9 22 đL 0462 ,... 

"Xï akuyet sĩ pan^h tuetr tabiaÈ padeng ni nâm ka ratuek ra ni 
Iewa Mfano hapíech hadei kurei saní nđem bíno ka dui ni ka Dew+a 
Mfano, panâh tuci ariya'. 

(Đây .4#¿uye¿ sắp được sáng tác phổ biến, ghi dấu tích để (mọi 
người) dựa theo hoàng tử Dewa Mano/ Để mai sau cho (người đời) 


truyền kể lại, truyện Dewa Mano, sáng tác theo thể thơ,..)'. 


Akhar Yok - một biến thể của Akhar Thrah 


(@) »qQveqeeuw 

n—iï—m t—i—k-u—h k-u-ba~—v 
(đầy chuột, trâu) 

O4 hdaGn x2 

ff2¿2m-aen t—i—pa-— y 


(cọp, thỏ) 


Đoạn này trích từ văn bản chữ Chăm trong sách Po Dharm, G. Morssay, 
Ad. Karim, Atayet /Jbwa Mfana, Sảd, tr.4 (Đoạn tiếng Việt do chúng trói địch theo 
cách dịch rừ đối từ). 


»/ 


042142 >2Cy 0049 C2274 
nơ— ba~—ga—i —ra—y u—la—-ba a-e—-at-n—h 


(rồng, rắn) 


Chữ Akhar Atucl - một loại biến thể của Akhar Thrah 


(Q 2Ÿ GSG Vài gAÊS cdT” (ÁN NƠI RỊT VN OP 
Nì s-va-t-tik harei adit som an lar burjip cuk sa—nna-ca-r. 


(Đây phúc thay! ngày — chủ nhật — thứ hai - thứ ba — thứ tư — 
thứ năm — thứ sáu ~ thứ bầy)”. 


` Văn bản viết về tuổi của người Chăm như giống như tuổi của người Việt 


như Tý, Sửu, Dẫn, Mẹo (Thỏ), Thìn, Ty (rắn) v.v.. 


? Văn bản này, phần chữ Chăm và chữ Larin chúng tôi trích lại theo E, Aymonter 


— À. Cabuaron, /[%cttonnatre (31m — Francais Paris (Public. EFEO VID, 19, tr. XI Xcm 
thêm AÁlhar Vok, Akhar Acruel trong A. Cabaton, Mouvelles recherches sur les 
Chamx Paris (Public. EFEO TT), ĐÔI, tr. 94—95. 
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NGHỆ THUÂT BIỂU DIỄN 


__ VAI TRÒ ÂM NHẠC 
TRONG LÊ HỘI DẪN GIAN CHĂM NINH THUẦN 
CỦA HẢI LIÊN 


Sách V⁄¿ trò âm nhạc trong lễ hội dân gian Chăm Ninh Thuận 
của Hải Liên đo Viện Âm nhạc tài trợ về tài chính nghiên cứu, 
xuất bản và Nhà xuất bản Âm nhạc, Hà Nội ấn hành năm 1999, 
Sách có tất cả 210 trang được chia làm hai phần như sau: 

Phần thứ nhất: “Một vài nét khái quát về tộc người Chăm ở 
Ninh Thuận” (cr. 15-17). Phần này tác giả trình bày về: L Đặc 
điểm địa lý phân bố dân cư” (tr. 19, 2. Đôi nét về phong tục tập 
quán, quan điểm triết học và tôn giáo của người Chăm Ninh 
Thuận (tr. lố-22); 1. Các hệ thống lâ hội của người Chăm Ninh 
Thuận (tr. 22-3Ó), 4. Các nhạc cụ được sử dụng trong lễ hội của 
người Chăm Ninh Thuận (tr. 30-37). 

Phần thứ hai: “Các lễ hội tiêu biểu và âut nhạc của nó” (t. 38— 
206. Phần này tác giả trình bày về: L Các lấ hội Chăm (tr. 38-173); 
I[L Các bài trống và kèn được sử dụng trong lễ hội người Chăm (tr. 
192-206). Ngoài hai phần chính nêu trên sách còn có lời mở đầu, lời 
kết và 27 hình ảnh trắng đen mình họa. _ 

Ưu điểm của cuốn sách này là in đẹp, rõ ràng, có nhiều hình ảnh 
mính họa và chứa nhiều tư liệu điền đã về lễ hội Chăm. Điều này 
thể biện sự nhiệt tâm củỦa tấc giả trong công tác sì tầm văn hóa 
Chăm ở Ninh Thuận. Tuy nhiên cuốn sách này có nhiều vấn đề 
cần xem lại về tư liệu cũng như phương pháp nghiên cứu. 


26 - VHCNCAPB/T gÓI 


Về bố cục cuốn sách 


Bố cục của cuốn sách này khỏöng cần xứng. Sách được phân chía 
hai phần. Phản thứ nhất: “Một vài nét khái quát về tộc người Chăm 
ở Ninh Thuận” chỉ chiếm l7 trang (từ tr. 15-37) nhưng phần thứ hai: 
"Các lễ hội tiêu biểu và âm nhạc của nó" chiếm gần lóO trang (tr. 
38-206). 

Vẻ phần chia các ruục trong sách không nhất quần, tùy hứng: 
Các mục lớn ở phần thứ nhất tác giả phân theo chữ số Ả Rập (L 2, 
3.) và các mục nhỏ tác giả đánh sế Á Rập theo kiểu ma trận (Ll, 
L2, 21, 2.2, 2.3...) nhưng đến các mục lớn phần thứ hai của cuốn sách 
tác giá lại đánh số La Mã (I, II) và mục nhỏ thì đánh số Á Rập 
đứng độc lập, riêng lẻ (1, 2, 3,..). 


Về chú đề (tiêu đẻ) 


Cuốn sách có tiêu đề V2? trỏ 4m nhạc trong l họi dân gian 
Chăm, Có nghĩa là, trong cuốn sách này phần “Vai trò âm nhạc” 
phải là phần chính mà tác giá phải trình bày. Nhưng sách này chú 
yếu chỉ trình bày về “âm nhạc trong một vài lễ tục Chăm” (hệ 
thếng lễ Raja, lễ chém trâu, lễ táng), còn phản chính của sách “vai 
trò âm nhạc trong lễ hội Chăm” thì không thấy tác giả đề cập đến, 
Vì vậy, nội dung của cuốn sách này không đáp ứng được tiêu để mã 


tác giả đặt ra, có nghĩa là cuốn sách bị lạc đề, “đầu voi đuôi chuột”. 


ˆ ^ r+ ^^ 

Vẽ phần lễ hội 
Mặc dù nội dung của cuốn sách này tác giả đã giành nhiều trang 
để giới thiệu lễ hội Chăm nhưng lễ hội của cuốn sách này không 


được sắp xếp theo một hệ thống trình tự nhất định mà tác giả trình 
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bày một cách lộn xôn. Lễ Raja (Raja Nagar) xếp xen lẫn với lễ đần 
tháp (lễ Katé, Cabur); Lễ đần tháp xếp xen lẵn với lễ nghi ở thánh 
đường (lễ Suk Yeng, Ramawan); Lễ Raja (Raja Harel, Raja Dayep) xếp 
xen lẫn với lễ nghỉ vòng đời người của người Chăm Ahier (lễ nhập 
Ku); Lễ cầu đảo, Lễ tế trâu (Kap Kraong Halau, Ngap Kabaw) lại xếp 
xen lẫn với lễ nghi vòng đời người của người Chăm Bani/awal 
(Kareh, Katat -- lễ cát tóc đặt tên).. (xem tr. 22—29). Trong khi đó 
các lễ hội của người Chăm vốn đã nằm theo một hệ thống nhất 
định từ xưa đến nay và đã được tác giả Sakaya công bố rõ rầng 
trong cuốn sách ¿ễ hộ? của người Chăm) đó là: 

Hệ thông lễ nghi đến tháp (Bimong Kalan) Chăm Ahier (Chăm 
ảnh hưởng Bàlamôn) bao gồm các lễ: Lễ Peh Mbang Yang (lễ mở 
cửa tháp vào tháng Í), lễ Yuer Yang (lễ cúng thần lửa vào tháng 4); 
lễ Katé (lễ cúng các vị Nam thần vào tháng 7) và lễ Cabur (lễ cúng 
nữ thần vào tháng 9). 

Hệ thống lễ nghì ở thánh đường (Sang magik) của người Chăm 
Awal (Chăm ảnh hưởng Hi giáo) bao gồm: lễ Suk Yeng (kinh hội 
ba năm tổ chức một lần), lễ Waha, lễ Ramawan (lễ chay niệm vào 
tháng 9). 

Hệ thống lễ Raja Chăm (cả Chăm Ahier và Awal) có 4 lễ: Lễ 
Raja Nagar, Raja Harei, Raja Dayep, Raja Praong. Biến thể của các 
loại lễ Raja còn có các lễ nhỏ như Po Nai, Po Rayak, Palao Sah. 

Lễ nghi cộng đồng: Lễ Pakak Halau Kraong (lễ chặn nguồn nước), 
Lâ Ngap Kabaw (lễ tế trâu). 

Mỗi hệ thống lễ hội Chăm đều có đặc điểm chung nhất và: tên 
BỌI, tu sĩ, nghỉ thức hành lễ, lã vật đầng cúng, nhạc cụ .. Hệ thống 
lễ hội này rất ổn đính được diễn theo chu kì thời gian một cách 
nhất quán. Rõ ràng lễ hội Chăm được sắp xếp theo thứ tự có hệ 


thống rô rằng không lộn xộn như tác giả sắp xếp trong cuốn sách. 


Sakaya. Fễ hới của người Chăm, Nxb. VHDT, Flà Nội, 2003, tr. 5I—l85. 
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Thông thường khi làm khoa học là người ta đi nghiên cứu những 
vấn đề phức tạp, hỗn độn để sắp xếp lại thành một hệ thống có 
trật tự, đơn giản và đã hiểu đối với mọi người nhưng tác giả thì làm 
ngược lại Có nghĩa là nguyên lễ hội Chăm vốn tổn tại từ xưa đến 
nay có hệ thông, quy củ rõ ràng và diễn ra theo thứ tỰ trước sau 
nhằm đáp ứng nhu cầu cuộc sống tâm linh của họ. Tuy nhiêu, qua 
quá trình nghiên cứu đo tác giả không nắm được bản chất của lễ hội 
Chăm, chưa nhìn vấn đề một cách hệ thống để phát hiện quy luật 
mà chỉ nhìn nhận nó như những biện tượng riêng lẻ, “thấy mặt đặt 
tên” một cách vội vang cho nên tác giả đã sắp xếp lễ hội Chăm một 
cách lộn xộn, không có hệ thống, làm sai lệch bản chất lẽ hội Chăm... 

Trong sách này, tác giả cũng trình bày vẻ lễ nghí vòng đời người 
của người Chăm Ahier như lễ cưới, lÃ tang, lễ nhập Kut, v.v... và lễ 
nghị vòng đời người của người Chăm Awal như lễ Kareh Katat (lễ cắt 
tóc đặt tên), Ndam Likhah (lễ cưới, Nđam Padhi (lễ tang). Hệ thống 
lỄ này tác giả cũng không sắp xếp theo thứ tự rö ràng mà xắp xếp tùy 
tiện, chồng lấn lên nhau, xen lẫn giữa lễ Raja, lễ tế rhần (xem tr. 26— 
29). Nghĩ lễ vòng đời người của người Chăm cũng là một trong những 
phần chính mà tác giả nghiên cứu trong cuốn sách này. Cụ chể là lễ 
táng của người Chăm Ahier, tác giả mò tả chí tiết về nghị thức và âm 
nhạc cửa nghí lễ này (c(r. 173-191. Nhưng tiếc rằng, lễ tang là thuộc 
“lễ tục”, không phải là đối tượng nghiên cứu của “lề hội”. Bằng 
chứng, cuốn sách Ètễ )4i cổ truyền (của người Việt) Lè Trung Vũ 
(Chủ biên) không đề cập đến lễ nghỉ vòng đời người hoặc lễ tang của 
người Việt (Kinh) ⁄ Cuốn 7radifonal Festivak m Thailanod (Lễ hội 
Truyền thống ở Thái Lan) của Ruth Gerson cũng không đề cập đến 
lỄ nghi vòng đời người hoặc lÂ tang của người Thái ˆ. Tương tự như 
vậy, Lễ hội của người Chăm của Sakaya cũng không đề cập đến lễ 


La Trung Vũ (Chú biến), Lá 5ó cổ cruyền, Nxb KHXIT, Hà Nội, 1997. 
Ruth Gerson, 7rađronal Fcstivak tm Tha(land (Lễ hội truyền thống ở Thái 
Lan), xford University Press, Oxford — Singapore —- New York, 166. 
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nghí vòng đời người hoặc lễ tang của người Chăm `. Điều này có lý do 
của nó, vì lễ nghĩ vòng đời người không phải là đối tượng nghiên cứu 
của lễ hội. Cho nên các tác giả trên không đề cập đến là điều đương 
nhiên. Như vậy, đến đây chúng ra thấy răng, tác giả Hải Liên không 


xác định được đối tượng nghiên cứu của lễ hội là gì? 


VỀ phiên âm và dịch thuật các bài hát lễ trong lễ hội Chăm 


Nguyên gốc của bài hát lễ Chăm là được ghi bằng chữ Chăm (a+ze 
tt Akhar Trai), tiếng Mã Lai (6x"ậ vfS ưa hao) và tiếng Phạn 
(geyvx# 5ans¿r/7) và thính thoảng có xen lẫn chữ Ả Rập (xe Arap) 
trên các loại lá buông, giấy dó, giấy xi măng và giấy vỏ học sinh, Trong 
quá trình nghiên cứu, dịch thuật văn bẩn này, tác giả đã dùng chữ 
Latn để phiên âm chữ Chăm gốc (4khar Thrah) vào sách tác giả. 
Trong lời nói đầu, tác giả nói rằng: “Trong cuốn sách này, để cho nhiều 
người có thể đọc được hoặc đọc gẦn đúng những trang nói trên, phần 
lớn chúng tôi dựa theo kiểu phiên âm trong cuồn Ð£ƒđonnaứe im - 
VWIeramien — Chăm — Francars của D. Moussay và các cộng tác viên 
của ông — vốn là các rrí thức Chăn — xuất bấn 1971. (Riêng chữ Œ được 
dùng thay thế chữ Ã khi né đứng trước nguyên âm)” (tr, 13), 

Ở đây, khoan để nói tác giả phiên âm và dịch tiếng Chăm sai 
đúng như thế nào) Mà chúng ta thấy một đoạn văn viết ngắn vừa 
nêu trên nhưng rác giả đã viết sai tên sách và cả tên họ của tác giả. 
Tên sách phải viết đúng là /2/fonnarre C2am-— V?etnarniehn-Franvafs 
(Tự điển Chầm - Việt — Pháp), chứ không phải là //onnarre 
Căm — V7ernanứen — Chăm — Francaís Họ và tền của tác giả là 
“Gerard Moussay", có thể viết rắc là “G. Moussay”, chứ không phải 
“D., Moussay” như tác giả viết (Người nước ngoài rất kiêng ky viết 


. kj La ˆ vÀ 3 
sat hoặc bỏ sót tên họ của họ) ˆ. 


SakavaA, Lễ 5đƒ/ của người Chăm, Sảd. 


Xem 7. Moussav, /J2/cr1ennaAaire Cam — V1etnamien — Frangaz (Tự điển Chầm 
— Việt ~ Pháp), Sdd. 


bì 


b) 


VÄ phiên âm chữ Chăm 


Trong đoạn văn trên tác giả còn viết: “(Riêng chữ Ớ được dòng 
thay thế chữ K khi nó đứng trước nguyên Âm)”. Tuy nhiên, tác giả 
không giải thích tại sao phải dùng chữ Ở thay thế cho chữ Kˆ khi nó 
đứng trước nguyền âm. Vô tình làm điều này, tác giả đã phá vỡ cả 
một hệ thống phiên ấm của từ điển G. Moussay, /criaønafre (2m — 
VWfetnamien — #ranczs (Tự điểu Chàm — Việt - Pháp) và cả hệ 
thống chữ Chăm. Bằng chứng cụ thể như sau: 

Chữ Chăm có cả chữ Ä (=) và chữ Œ (=). Dây là hai kí tự khác 
nhau, đứng độc lập rà khi kết hợp vào một tý nào đó chì nó mang 
nghĩa khác nhau. Thế nhưng tác giả lại lấy chữ Œ thay thế cho chữ K: 
Lầm như vậy thì trong bằng chữ cái Chăm (nhing ứng với chữ LaAtin) 
lập tức biến mất chữ X và xuất hiện hai chữ Hậu quả của việc này 
làm rối loạn bảng chữ cái và ngữ nghĩa của tiếng Chăm. Ví dụ: 

- - Người Chăm có từ /z4ø/ cœe¬ (chân), tác giả thay Ớ (m) cho K 
(=) thì từ /2&27 eøs (chân) biến thành chữ z4ø27 cán (không có 
nghĩa) (tr. 4). 

- - /#kan mm (cá), tác giả thay chữ vào cho chữ X thì chữ /kan 
œm (cá) sẽ thành chữ Jzan qạ=s (không có nghĩa) (tr. 42). 

-  #ấu z (tao, tôi) thay chữ Ớ vào KÁ thì chữ kâu + (tao, tôj 
thàrnth chữ gáu œ (không có nghĩa) (tr. 4). 

- — Äf#ukah xx (một địa danh của Mã Lai) thay chữ Ớ cho chữ ẤX thì 
ÁMukah ve thành `fyah e»$ (không có nghĩa) (tr. 49). 

Mặc dù có qui định cách viết Latin tiếng Chăm nhưng tấc giả 
không tuân cheo luật qui định mà chỉ viết tùy húng, không theo 
luật nào câ. Chẳng hạn các trường hợp có chữ K cũng đứng trước 
nguyên Âm nhưng tác giả khâng thay thế chữ Ở như tác giả đã qui 
định ở lời nói đầu mà tác giả chỉ viết nguyên lại chữ K như các từ 
Po Khiiâu (rr. 44), Likðw (tr. 45), Thà Kài, Pê Kirài Pho (tr. 48) v.v... 

Các từ, đanh từ, cụm từ, rên riêng khác tác giả còn viết tùy tiện 
hơn. Ví đụ: 
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Tác giả viết “Pê Hanlêm Păn” ở trang 3 nhưng lại viết "Pò 
Haniêm Pár” ở trang 4. 

Tác giả viết "Pô tang Aho'” ở trang 5 nhưng lại viết “Pö tang 
Héó” ở trang ?. 

Tác giả viết "Palaw Rica Săh” ở trang 23 nhưng lại viết 
“Palao Richà Xá” ở trang 24. 

Tác giả viếc "Pó RIYAK" ở trang 42 nhưng lại viết “Pô 
Ridá” ở trang 4¿. 

Tác giả viết “Tamtnưi” ở trang 13 nhưng lại viết “Damanưt” ở 
trang 53. 


Một số từ, cụm từ tác giả viết vô nghĩa, không đọc được. Ví dụ: 


“po' sap” (cất tiếng) nhưng tác giả lại viết “povap” (không có 
nghĩa) (tr. 50). 

“ía rao takal” (nước rửa chân) nhưng tác giả viết “ia rao tagai" 
(không có nghĩa) (tr. 5Ô). 

“Ca gậu raklâu, lái pô igan"” (tr.44), tác giả viết sai chính tả, 


đọc không được. 


Tác giả còn phiên âm và viết nhiều câu ngọng nghịu khá buồn 


cười, trích ra đây để đọc cho vui: 


“Göh gai vã ' rai guốit, talim tháu hót đuối rhan pigăn” 


(tr. 58). 


Cầu trên viết (nói) như người ngọng nghịu, chúng tôi không biết 


tác giả muốn viết (nói) về cái gì? 


Về địch thuật văn bản Chăm 


Như đã nói ở trên bài hác tiếng Chăm không chỉ ghi bằng tiếng 
Chăm mà một số bài hát còn ghi xen kẽ hoặc ghi nguyên cỉ tiếng 
Mã Lai (Jawa Ahaok) và cả tiếng Phạn (Sanskrit). Những bài kinh 
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cúng và hát lễ trong lễ Raja Praong là băng chứng. Thế nhưng mặc 
đù, tác giá không biết tiếng Chăm và tiếng Mã Lai nhưng vân dịch 
những bài hát trên vào sách. Ở đây chúng tôi không trách những 
người Chăm cộng tác với tác giả mà tác giả đã tự giới thiệu như 
nghệ nhân Trượng Tốn, thầy Maduen Hán Phải. Theo tôi biết, các 
vị người Chăm nêu trền có thể biết tiếng Chăm nhưng vốn từ tiếng 
Việt của các vị này rất ít, không đủ để dịch hết văn bản Chăm ra 
tiếng Việt được, còn tiếng Mã Lai thì các vị này càng không thể. 
Hãy xem vài đoạn mà các tác giả dịch sai như sau: 

“là là si la, là, là, sila, tuen ce` tra pôtra 

Agð' klong anứ tun ya, klong khôi raà, Pô Patra Thô Lêla” 

(tr. 63) 


Tác giả địch là: 

“Là thường dân con thỉnh mới vị thần Pỏ Patra Thô Lêla 

Thỉnh mời ngài đến, nước nïa chân, chứng giám tại bàn Tổ” 
Hai cầu trên: câu đầu (câu }!) là tiếng Mãâ Lai, câu sau (câu 2) là 

tiếng Chăm. 

Câu l: “là là sí la, là là, sila, tuen ce” tra pôtra”. 

Nghĩa của các từ Mã Lai trong cầu này như sau: 

- = 574; Xxìn mời, kính mời 

- - Fà, jä [< sila, sa]: xin mời, kính mời 

- — Tượn: ông, quí ông (Puan. Bà, quý bà) 

- - Ce` (cek)[ < cik, encik]: ông, quí óng 

- = ra pôrra [< patera (sanskrt}]: ngài hoàng tử, vị thần 

hoàng tử ? 


1 


Xem phần phụ lục bài phê bình Đình Hy —- Trượng Tốn, Nhạc cụ rruyền 
thöng của tộc người Chăm, Sảd. 

? Những từ này cố thể tìm trong từ điển Phạm Đức Dương (Chủ biên), 7ử 
điền lndonêxïa — Việt Sảd và Tù điển Engfsh — Malay Dfctionary, Sảd. 


só8 


Vậy căn cứ vào bảng từ vựng nêu trên, câu [ phải dịch đúng là: 
Kính mời, kính mời, kính mời hoàng tứ. Nhưng cũng câu này, tác giá 
lại dịch: Là thường dân con thỉnh mời vị thần Pô Patra Thô. Từ 
thường dân và Pó Patra Thô tác giả lấy ở đâu ra để bỏ vào địch 
trong câu này? Đây là sự phỏng đoán hoàn toằn. 

Cầu 2: “Agö' klong anứ tưn va, klong khôi taà, Pô Patra Thỏ Lêla". 

Nghĩa của các từ Chăm trong câu này như sau: 

-  4gðl< akaok ]}: đầu 

- Kong [< klaong]: tôi, thân tôi 

-  Anứ{[< anak]: con 

-_ rưn y4 (dunya) [< dunia: gốc từ Ả Rập]: thế giới 
- - Khô; [< khuai]: quỳ 

- 7z [< da-a (Á Rập: doa)]: kính mời 

-  #zx ngài, vua, thần 

-  Đatrz Hoàng tử (Patri: công chúa) ` 

- - Thô Félz tên riêng ` 

Căn cứ vào bảng từ vựng nêu trên, câu 2 được dịch xác nghĩa là: 

“Đầu (thân) tôi con của người trần, tôi quì kính mời vị thần 
hoàng tử Thỏ Lê|ä", 

Nhưng cũng câu trên tác giá lại dịch là: “Thỉnh mãi ngài đến, nước 
rửa chân, chứng giám tạt bàn Tổ”. Cụm từ “nước rứa chân, chứng giám 
tại bàn Iổ”, tác giả lấy ở đầu ra, tương ứng với từ nào trong tiếng Chăm 
để địch câu này) Vậy, hai cầu trên phải được dịch lại cho đúng như sau: 

“Kính mời vị thần hoàng tứ Po Patra 
Đầu (thân) tôi con cửa người trần, 


tôi quì kính mời vị thần hoàng tứ Patra Thô Lêla”. 


Lò Patra, Patrt gốc tù sanskrit được dù nhập vào Mã Lai - Chăm trong thời kỳ 


Ấn IS hóa. 


Từ vựng này có thể xem trong G. Mouseay, ØÐúz/onnafre (Cm — Vïetnamien 
- Francais Sảd. 
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VỀ mặt nội dung và ý nghĩa thì hai câu trên có nội dung bao 
quất như nhau, chỉ khác là câu đầu viết bằng tiếng Mã Lai, câu sau 
viết bằng chữ Chăm. Cách ghép từ Mã Lai —- Chăm cũng tương tự 
như cách ghép từ Hán — Việt vậy thôi. 

Một đoạn khác của bài kính lễ bằng tiếng Mã Lai (Jawa Ahaok) 
ở trang II14—115, được tác giả dịch sai như sau: 

“Urăng gêrê mưng xú tì lipây 
Urăng ganam mưng xú tì lipây 
Piviần yết Piyiên gawon gataol” 
Tác giả cho nghĩa đoạn trên như sau: 
“Rạp lễ đã được dựng xong 
Xin thỉnh mời quý vị bên tría [< trái], quý vị bên phải 
Hãy vào rạp để chúng dân trả nợ bề trên”. 

Ba câu trên hoàn toàn là ciếng Mã Lai được người Chăm viết ra 
theo âm chữ Chăm, giống như chữ Hán được người Việc (Kinh) viết 
lại theo âm chữ Nôm, chữ Quốc ngữ. Nghĩa chính xác của những 
câu trên là như sau: 

Câu I: “Urăng gêrê mưng xú tì hpây" 

- - Lăng [< urang, orang] tiếng Chăm và Mã Lai có nghĩa 
là: người, con người 

- - G&rê (kere) [< kiri] : bên trái 

- ưng xú [< mưsuk, masuk]: vào 

-  7?[< di} trong 

- - tipầy{< balai}: tàa nhà, nhà đân đã, trạm, bến bãi ˆ 


Căn cứ vào bảng tự vựng trên, câu L viết và dịch đúng nghĩa là: 


' Lưu ý chữ gêrè đúng ra tác giả phải phiền àrn là £ere nhưng vì tắc giả tự ý chay chữ 


(cho chữ K Chăm nên chữ “eze tác giả viết thành (Xe Rõ ràng việc thay từ tùy tiện lầm 
cho chữ Chăm biến dạng, øi nghìa và khó khăn trong việc nhận ra nghĩa của từ gộc. 

? Những từ này cá thể cìm trong từ điển Phạm Đức Dương (Chủ biên), 7Tờ 
điển Indonêxïa - Việt, Sđủ. và Tù điển English - Malay Dictronarg, Sảd. 
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orang kiri masuk di balaï 
(mời) những người bên trái vào nhà (nhà lã) 
Thế nhưng tác giả lại địch câu này thành: 
“Rạp lễ đã được dựng xong”. 
Rõ ràng lời dịch của tác giả không liên quan gì đến nghĩa gôc 
của bảng từ vựng Mã Lai mà chúng tôi vừa nêều trên. 
Câu 2: “Urăng øanam mưng xú tì lipây” 
Nghĩa của các tỉ Mã Lai trong câu này như sau: 
- đanam /< kanan]`: bên phải. 
- - Äfưng xứ [< mưsuk, masuk]: vào 
- 7?[< tị, di]: trong 
-_ Ƒipẩy|< balai]: tòa nhà, nhà dân đã, trạm, bến bãi Ÿ 
Căn cứ vào bảng từ vựng trên, câu 2 viết và dịch đúng nghĩa là: 
orany kanan masuÈ đi balai 
(mời) những người bên phải vào nhà (rạp lễ) 
Thế nhưng tác giả lại dịch câu 2 thành: 
“Xin thỉnh mời quý vị bên tría [< trấi]} quý vị bên phải". 
Toàn bộ những dẫn chứng trên cho chúng ta thấy cách phiên âm 
và lời dịch những bài hát lễ bằng tiếng Chăm và Mã Lai sang tiếng 
Việt trong cuốn sách của tác giả là cá vấn đề: tự phỏng đoán và 


sáng tác nhiều hơn là dịch thuật. 


Phần âm nhạc 


Tác giả trình bày ầm nhạc lễ hội ở mục I[ Các bài trống và kèn 
được sử dụng trong lễ hội người Chăm” (tr. 192—20). Đây là phân nhạc, 


— Tim ý: chữ Ganam. đúng ra tác giả phải phiên âm là #znzn nhưng vì tác giả tự 


ý thay chữ Œcho chữ K Chăm nên chữ Ăanan tác giả viết thành Œana. Điều này làm 
cho chữ Chăm biến dạng, sai từ và khó khăn trong việc nhận ra nghĩa gốc của từ 

? Những từ này có thể tìm trong từ điển phạm Đức Dương (chủ biên), 7? 
điển nđonêxia — Việt, Sảd, và Từ điển Engfsb — Malay Dwerionarp, Sảd. 
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cũng như bài bản các nhạc cị Chšm như trống Ơinang, Baranang và 
kèn Saranai trong hệ thống lễ Raja Chăm phần lớn có liên quan đến 
điệu nhạc, tên của vị thần và nhân vật Mã Lai (xin xem phần phụ lục 
ở cuối bài này). Tuy nhiên tác giả cứ tưởng những điệu nhạc ấy, trông 
lễ ấy là của Chăm nên địch các điệu nhạc và ký âm các nết nhạc theo 


tiếng Chăm, vì vậy không chính xác và một phần bị sai lệch. 


Những nhận định và suy luận chủ quan 


Vì nghiên cứu văn hóa Chăm mà không chịu đọc văn bản Chăm 
và các cổng trình nghiên cứu trước, cho nên tác giả chỉ dựa vào lời 
kể của ông Sử Văn Ngọc cho rằng: “Trong Richà Nưcành, Pô Tang 
chính là Pô Klöng Girài” (tr. 40). Điều này ông Sử Văn Ngọc nói 


đúng, vì trong văn bản Chăm viết rõ ràng như sau: 


““› khong garai nhang luei 4l4I angan pen mafa 


(<permmara} mang tuei yang baruW angan po hatang, tueï 


vang adhua angan cei dalim, " ! 


Dịch nghĩa: 


Po Khaong Garai cúng trong lỄ /4za mang tên /2rm2/4, cúng 
theo lễ Ÿang Özrow mang tên Po Hatang (Po Tang) và cúng 
trong lễ ⁄42ua (Po Nai, Po Rayak) thì mang tên Cei Dalim ˆ. 


Tuy nhiên, không phải vì chế mà tác giả dựa vào đó để suy luận 
răng: “Vậy Pô Kilâu cũng là Pô Nưcành” (vấn để này tấc giả còn 


1 


Văn bản Chăm (VMST.14), “Mi chau mang li padang nam mak gang (Tìm 
hiểu về vết tích (tiểu sử) của các vị thản), œ. 22. Từ 2n A⁄4ra, viết đúng là Đermazra 
cố nguồn gốc Má Lai có nghĩa là “đá quý, bòn ngọc". Po Permara và Po Cahya 
(cahyz hào quang, ánh sáng) là hai vị thần được cầu cúng trong lễ Mak Yong của 
Mã Lai. Sau này, thế kỷ XVII khi tiếp thu với Mã Lai, Po Romé lấy tên thần của 
Mã Lai là Cahya và Po Klaong Garai là Po Permara để cúng trong lễ Arau (Lã Rija 
Praong và Rija Dayep) có nguồn gốc từ Mã Lai, 

“Lưu ý: faagy Arau bao gồm lễ Raja Dayep, Raya Praong; Ÿ2ng Barau có lễ 
Raja Nagar, Raga Hareí; và Yang Adhua có lề Pa Nai, Po Ravak... 
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nhấn mạnh ở trang 44). Sự suy luận này là hoàn toàn thiếu căn cứ 
và trật lất. Vì theo văn bắn Chăm “Pô Kìilâu”{< Po Gihlau] chính là 
tên cúng cơm của Po RÑomé trong các lễ Yang Barow (lễ Raja Nagar 
và lễ Raja Hlarei..), chứ khóng phải là “Pô Nưcành”như tác giả suy 
luận. Băng chứng văn bản Chấtu viết như sau: 


"PFo raine tuei atau ansan cahya, mbang tuei yang barau 


: : ` 7 
angan po øahlÌ3u, tuei ceÍ n4 cel sft, ˆ 


Dịch nghĩa: 


Po Rame (Rome) cúng theo lề thuộc 4/42u mang tên 
Cahya, cúng theo lễ thuộc Y2ng Barow mang tên Po Gahlau 
(Gihlau) và cúng trong lễ ⁄1đ5ua mang tên Cei Sĩít. 


Vấn đề tên cúng cơm của các vị thần cũng như sự hóa thân của 
các vị thần Chăm nêu trên không chỉ được ghi rõ trong văn bản 
Chăm mà còn đã được các nhà nghiên cứu công bố trong nhiều 
cuốn sách tiếng Việt. Ví dụ cuốn V3» đọc Chăm của Inrasara và Lễ 
Rứựa Nugar của người Chăm của Ngô Văn Doanh”. Vì vậy, khi 
nghiên cứu đòi hỏi tác giá phải đọc tư liệu và thận trọng trong việc 
xem xét vấn đẻ, không nên suy luận chủ quan. 

Tác giả còn cho rằng: “Pô Ha Niêm Păn [< Po Haniim Par] trong lễ 
Raja là một vị thần giang hỗ hảo hán" (tr. 44). Trong khi đó Po Hanim 
Par là người Chăn Awal (Chăm ảnh hưởng Hải giáo), em Po Kabrah 
(144-182) ? và chẳng của Po Sah Inâ; Po Hanim Par là người từng sang 
Mã Lai học nhưng về sau đo bất lực, chấn đời trước cảnh Champa điêu 


tàn, ông quên đời, quên người trong thú ăn chơi tiêu khiển. Đây là miệt 


] 


Văn bản Chăm (VMST.14), “Mi thau mang Íc! padang nam mak tang" (Tìm 
hiểu về vết tích (tiểu sử) của các vị thần), tr. 22, 
? Xem Inrasata, Văn học Chăm, 7ấp 7 Sád, tr. 93 và Ngô Văn Doanh, }Á hạ; 


Ra Nuyar của người Chăm, Sảd, tr. 122. 


*.Po Dharma, CWroniqgue dụ Pandurangz, Ìntroduction, textes trađuetions Annorée+, 


Diplome đe FÉeole Pratique des Hautes Études, IVe sertion, Paris 1223, rr. 52. 
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nhân vật tối tiếng trong lịch sử Champa được nhiều văn bản Chăm và 
các công trình nghiên cứu lịch sử đề cập' nhưng tác giả lại cho rằng: 
“Pô Ha Niêm Păn là một vị thần giang hồ hảo hán”. 

Còn Halau Balang (Mã Lai viết Halubalang) là danh từ người 
Chăm và Mã Lai dùng để chỉ những chiến binh Hỏi Giáo từ Mã Lai 
đến Champa trong sự tích lễ Raja Praong vào đầu thế kỷ XVIL. Từ 
làu Halau Balang không những được xem như những nhân Vật, 
những vị thần được cầu cúng mà nó còn trở thành tên một điệu 
múa quen thuộc để tưởng nhớ những chiến binh Hồi giáo trong lễ 
Raja Praong Champa và Mak Yong của Mã Lai”. Thế nhưng tác giả 
cho rằng: Halu Balang là những “tướng cướp” (tr. 41)? 


Điều kỳ lạ của cuốn sách 


Cuốn này có lời nói đầu nhưng không có phần (chương) kết luận. 
Lời kết mà tác giả trình bày ở trang 208 chưa đầy 1 trang (khoảng hơn 
200 từ) không phải là phần kết luận khoa học cho cuốn sách mà 
chính xác chỉ là lời cảm tạ. Vì vậy, phần này nên để ở đầu sách, trước 
lời nói đầu như là một “lời cảm tạ” (cám ơn) hoặc viết nhập luôn vào 
lời nói đầu thì đúng hơn. Vì trong phần lời kết này tác giả không rút 
ra được một nhận xéc hoặc kết luận gì cho toàn bộ cuốn sách của 
mình mà chỉ dùng nhiều từ hoa mỹ để cám ơn dân tộc Chăm. Tác 
giả viết: lễ hội Chăm đã sản sinh ra nghệ nhần, nghệ sĩ Chăm cũng 


như là mình đất màu mỡ để tác giả nghiên cứu và giành giải thưởng. 


] 


Văn bản Chăm (CAM 244), DamnA4v hồ NI, Po banum 2r (Tiểu sử của vị 
thần Po Haniim Par), 9—15; P.Y, Mangum, ”"Lintroducrion de [lslam au Campa”" 
(Iranslated French by Robert Nicholl, Sảa, tr, š. 

° Mohd. Ghouse Nasuruddin, 72 À#2/y- Tradírfonaf Music Sản, tr. 18. 

}* Xem Sakaya, LÊ hội của người Chăm, Sảd và lễ Mak Yong (Makyung) của 
Mã Lai trong sách mi Abdullah (Edior), M2#yung, Kementeriaan Kebudayaan, 
Keseman dan Pelancongan Malavsia/ Kuala Lumpur, 2003 và Mohd. Ghouse 
Nasuruddin, 7e Mfalay TradrionaÍ Mfusic, Sđd, tr. 43—99, 
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Cuối cùng tác giả yêu cầu độc giả hãy lượng thứ cho những sai sót mà 
tác giả vấp phải trong cuốn sách tác giả. Đây quả là một điều kỳ lạ 


hiếm có rrong các loại sách xuất bản ở Việt Nam, 


Toàn bộ cuốn sách V27 rrò âm nhạc trong lễ hội dân gian Chăm 
Minh Thuận của tấc giả Hải Liên vừa trình bày trên cho thấy có 
nhiều vấn đề sai sót cơ bản. Sách không chỉ sai sót về mặt tư liệu, 
phương pháp sưu tầm, phiên Âm và dịch thuật mà còn sai sát cả về 
phương pháp nghiền cứu và cách tiếp cận vấn để như nội dung sách 
trình bày không cân đối, nhất quán; viết lạc đề (nghiên cứu về vai trò 
âm nhạc rrong lễ hội nhưng nội dung chú yếu là thảo luận về lễ tục; 
tuy tắc giả có trình bày một số bài hát lễ nhưng chưa làm nổi bật được 
vai trò âm nhạc trong lễ hội mà phần vai trò âm nhạc lại để cập qua 
loa}, xác định sai đối tượng nghiên cứu (trình bày lễ hội nhưng lại viết 
luôn câ về nghi lễ vòng đời người), đặc biệt sách thiếu phần kết luận, 
nên cuối cùng độc giả không biết cuốn sách của tác giả muốn nói gì 

Mặc dù sách tác giã có nhiều sai lầm như trên nhưng khóng biết 
tại sao công trình này lại nhận được “giất nhì (không có giải nhât) 
Trung ương Hội Văn Nghệ Dân Gian Việt Nam năm 199?” và đồng 
thời cũng được “Viện âm nhạc chủ trì và đầu tư” — xuất bản thành 
sách? ' Trong khi đó rất nhiều nghệ nhân, nghệ sĩ của người Chăm 
có khả năng để làm những việc này như nhạc sĩ Amumhân chẳng 
hạn, nhưng họ lại không có kinh phí, không có việc làm. Đây quả là 
vấn đề đáng suy nghĩ trong việc xét đầu tư, tài trợ cũng như công 
tác biền tập và giấm định những công trình khoa học để xuất bản 


sách, báo trong làng nghiên cứu ở Việt Nam. 


' Xem những thông tin này ở bìa 2 và bìa 4 của sách tác giả. 
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PHỤ LỤC 


Danh mục tên các vị thân lỉnh và các điệu trống lễ trong lế 
Raja Praon Champa và Mak Yong Mã Lai 


Một số các vị thần nh và điệu trống Ginang trong lễ Raja Paong - 
Champa 


Năm 197L, G. Moussay thống kè chính thức có 54 điệu trống lễ 
Ginang truyền thống Năm 1996, Đình Hy và Trượng Tến nghiên 
cứu về nhạc cụ Chăm cũng đưa ra con số thống kê 54 điệu trống 
Ginang như trên” Năm 199%, Hải Liên tiếp tục thống kê trống 
Ginang lên đến 7?5 điệu. Riêng ở phần này, chúng tôi chỉ liệt kê 5â 
điệu trống Ginang cơ bản được biểu diễn chính thức trong lễ Raja 
Praong Chăm để độc giả có thể hình dung và đối chiếu sơ lược với 
trống Gendang trong lễ Mak Yong của Mã Lai như sau: 

Baruw Kajang, Ba Gilong! Thon Hala, Bar Gana, Cahya , Biyén Ý, 
Permata, Patra Po ', Patra Likei, Tho Lela, Patra Gik gai, Patra Tagaok 
Cang[< Langcang] Š, Patra Caik Malaik, Ligam Sa Gai, Par Mata 
[< permata), Tha — Ta Ginuer Tajuh, Rak Inâ, Patri Manuen, Tamâ 


“—G. Moussay, Dkronnafre Cam — VWetnamien — Francars Sảd, tr. 194, 


?- lanh Hy - Trượng Tốn. M;ạc cụ truyền thống tộc người Chăm, Tạo I, Sảu, 
tr. 27. 


°- Nguyễn Hải Liên, V2 mò 3m nhạc trang lễ hội dần gian ChJtu Ninh 


Thuận, Nxb Âm Nhạc, Hà Nội, 1999, tr. 19). 


3a giảng (dẫn đường) tương tự như tên điệu trống MÃ Lai: Đer/a/an: đẩy, Ví 
dụ: 6er7alan Putetra: Hoàng cử đủ; berjalan Puteri: công chúa đi. 


“ ahya [< skt. mai, Cahaya]: ánh sáng, rực rỡ, hào quang. 


Š BRouyền (< mai. 2apin}: Tèn của điệu múa Hải giáo nhằm để ca ngợi chần HÀi giáo. 


7 fazra{< skt mai. Putera}: Hoàng tử. 


® Œzng[< maL Langcang] Thuyền, 


s7ó 


Ligam, Patri Bangsò, Patri Canni, Patri Dara Nai Aneh, Patri Bia 
Apakal, Patrri Ban Likam, Tiong, Kamang, Maaí, Mail [< amal] °” Ataw 
Cek, Dar Mbuei, Caik Mbueì, Lipel, Mal [< amal] Tiruk, Bar Gana 
[ali, Mail Sri, Bar Gana jJawet, Bar Gana ]a Masier, Bar Gana ja Lital, 
Tai Ta(t, Parri Manja ” (Kagì Manjâ), Tai Jawa, Tal Mano, Tai Biyén, 
Patri Ritang, Ragam Kilaoh Kra, Lin Gading [< Gading tímal]Ý, Lin 
Gajak [< Lintas Gajah|', Jali Mâk, Jaligam ]Jalam, juk Lam, Birung [< 
burung/barung]°, Pak Klap Anâk, Birung Pak Klap Amaik, Lipei Lisei 
Payak, Halaubalang, Paik Baoh Tapei Birung Ahaok, Hala Mbuei, 
Mail Ataw Tasik, Paralao Ahaok, v.v... 


Một số các vị thần lính và điệu trống trong lễ Mak Yong Mã Lai 


Ngoài những điệu nhạc tổng hợp trên, riêng trống Gendang trong 
âm nhạc Mak Yong có đến 77 điệu tương ứng với điệu múa nhìng 
ngày nay chỉ còn 65 điệu được biết đến như sau: 

Atawadar, Anum, Arak- Arak, Anum, Arak—- Arak dalam, Baba 
Layar, Baung atas Gunung, Balak, buyung, Cahaya Mata, Cempaka 
Putih, Galah Ganjil Galoh Merajuk, Gambuh, Gambus, Gandung 
Cajah Matí, Ketam Renjung, Ketawang, Khias Sedayon, Kunang-— 
kunang Mabuk (kudang—-kudang — Belanda — Mabuk}, Latmnpang Sari, 
Lancang Kuning, Lantaì Lima, Lolok, Lunang, Manggung Matt, 
Mendan SŠari Monang, Mongga, Payung Patah, Pemulih, Perang, 
Perang Manggung, RÑamanggong, Rangda Mangu, Rangi-Rangu, 


Đarr (PvtrUỦ [< skt, mai. Puteri): công chúa. 


? M⁄/2/[< mai. amal}: biểu diễn, thực hiện (sự việc An toàn, yên ổn hoặc mừng 


chiến công). 


? Manja (< mail} tôi tớ, bổng lệ<, quyền lợi (sau khi chiến thắng). 


4 (gding (mai. Ngà voi; Timal: bạc. 


Š in Gajah [< skt, mài, lintas Gajah ]. voi ẩ: qua. 


É B/rung[< mai. Burung/barung } Chim. 


h Phhàu Baiznz[< mai. Hulubalang|: gốc từ Mã Lai: điệu múa tưởng nhớ những 


chiến binh. 
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Selangkah Tungal, Selang Arak, Selanting, Seraas Tungal, Serama (Sri 
Rama), ŠSri Rama Blik, Taman Sari TIawan,Ìimang Ïnu, Tiraqang 
Burung, Timbang Sawtt, Tiong Semarang, Togak, Togak Rompim, 
Tolar, Tongkang Masuk, Topeng, Dlh( Mayang, UHít Srí Rama, 
Warna—WWarni | Hulubalang ˆ... 


Tư liệu Jawa Ahaok (tiếng Mã Lai) trong một vài văn bản lễ 
Raja Praong 


« Aiột số từ Mã Lai thông dụng được MiadUen sử dụng trong lễ 
Naja PFraong 
Ni panuec jawa lang 2Ÿ im ^s  = đây những từ vựng Mã Lai — 
Chăm, thị ¡s Bilingual Dictionary of the Malays and the ChamsỶ 
Í. yaman nan kuruan, xÃ*¿4^ 459/240 
~ yaman (mal) = kuman (cam) Ý = trễ sơ sinh, newborn baby 
2. ampan nan taøei pabah w 9 =c” «Uy 
~ ampan = ragei pabah = răng, miệng, tooth, mouch 
3. kuda nan asalh rw ss wsa^* 
~ kuda = asaih = ngựa, horse 
4. gujah (gajah) nan Ìimân w; 22 cv 


~ gujah (gajah) = lmân = voi, elephant 


L Mohd. Ghouse Nasuroddin, 7e Ä/2/ay Tradional Afuse, Dewan Dahasa dân 


Pusraka Kemeniterian Pend›dikan, Kuala Lumpur, 1992, rr. lÕ9, 


“ Điệu trống Genang trong kịch múa (Shadsw) ở Kelantan (Mohd, Ghouse 


Nasuruddin, 7?5^ À2/l2ay Tradhrrana/ À#ust, Sảch vừa dẫn, tr. Ú. 


* 50 từ này được chép lại nguyên văn trong văn bản Chăm mang kí hiệu 


(VMST. ¡: 2—8 và 23. Do vậy nhứng từ này không xếp theo thứ tự vẫn A, B, Œ.. 

Cách dịch đượ: qui định như sau: Những câu nguyễn văn trong văn hẳn 
Chăm được chúng tôi rút gọn lại bằng cầu tương đương kí hiệu (~), dầu (=) là chỉ từ 
đồng nghĩa; từ hoặc cụm rừ nào được viết trước đấu = thứ nhất là chữ Má Lai (mal) 
và viết sau là chữ Chăm (cam) và cuối cụm từ đứng sau = thứ hai lÀ nghĩa riếng 
Việt do chúng tôi dịch. 
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LÍ. 


bổn 


L3. 


14. 


19. 


1Ó. 


1? 


lồ. 


baun sawa (harimau) nan rimaong + Z5 se 
~ baun sawa (harimau)= rìmaong = cỌp, tigev 
kuta (kerbaw) nan kubaw =” we› my 
~ Kurta = kubaw = trâu, buffalo 
ltraak [< lembul] nan litmaow cv 4s cÌ + 
~ limak [< lembu] = linaow = bò, cow 
tiwiga nan rideh ghế2 su 2y 
~ tiwiga = rideh = xe, wagon 
kuning nan tÍpaÿy Ếm +22 s2 
~ kuning = tipay = thỏ, rabbit 
kumbing [< kambing] nan pabaiy ru 2 eo 
~ kumabing = pabaly = dê, goat 
ayam nan manuk œ2 + 22 
“ ayam = manuk = gà, chicken 
pưu nan kutraW 252 2» 
~ piru = kutraw = bề câu, pigeon 
sur sa [< ahnjing] nan asau >2 vi 2 m2 
— sur asa = asau = chó, dog 
igan nan A8a 2 w œrì 
“ tgan = aga = vạch ra, to open 
Iken {< ikan] nan aken œ1 xe øerao 
~ iken [< ikan| = aken [< ikan} = cá, fish 
dari nan đarUai a2” 3 vas 
~ đar1 = daruaí = gai, épine, thorn 
blaong nan araing má vi œavv^ 
~ blaong = araïng Z cua, crabe, crab 
tkel [< tikem] nan klep sŸzZo 22 + 


“ tike( = klep = đâm, ro thruet 


99 


10, 


20. 


2L 


t2 
t` 


ĐÁ 


24. 


26. 


7 


28. 


1 


ripak jip nan pandik 2m x? 4© /yŸn 
~ ripak jìp = pandik = đau, diseased 
hat nan Ìia(ä1i vzŸ s2 3e 
~ hatl = hatai = tim, heart 
pintu balei nan pabah kujang s%ð sỉ sc” + v9 CO 
~ pintư balet = pabah kujang = lront door 
kuthar lingit nan lam lír ưe ce{ú ván cổ 
~ kuthat lingit = lam lin` = trời, vũ trụ — sky, universe 
kipes gipas [< kipas[ nan tidik re». r9 49 
~ kipes gipas [< kipas] = tidik = quạt, fan 
praw itu [< parahu| nan ahaok >2 ge? +» gw##= 


~ praw iru = ahaok = tàu, shịp 


. langcang nan gilai ©» seo cầc: 


— lang cang = gilai = thuyền, boat 
ca—-ndang nan cếng »w' 2n «#⁄^y 
“ ca-ndang Z céng = mã la, gong 
baram bi—nda baginang Í< baranang] tt sếy? tại cây 


~ baram bi—nda bar ginang {< baranang] = cái chính của 


thầy Maduen là trống Baranang, Baranang is a prineipal 


insttument music of Maduen. 


pasut [< tuip] nan ayur sarinal [< saranal] 4x2 2 œ2 xơ 


~ pasut = ayut sarinaì [< saranal} = thổi kèn (saranal), to 


play a wind Saranai 


20) 


Jinyang nan muk Taja vÖt£ 2 sen 2x 


— Jinyang = muk raja = vũ nữ, đaneer 


Fam Ling: Ìà một tăm vải trắng treo trên trần nhà lễ Raja Draang tượng trưng 


cho trời, vũ trụ. 


sãO 


3Ó. kawan mari nan tamla 229 s2 +22 
~ kawan marí = tamia = múa, đance 
3l. ambaik [< ambil[ ba cahya nan mâk điếng truïc apuel ø' sưn 
3” V9 qọi Vụ 8N Ấn 0 ửi 
~ ambaik [< ambil] ba cahya = mâÂk dđiếng truíc Apueci = 
lấy nến thấp sáng = to take candle to light 
32. prah sampan nan pangin Apuei {% z2? 2 22 /»ửa œxi 
~ prah sampan = pangin apuei = chén lửa, fire bowl 
33. nasik [< nasi] nan lisei ưÍ^2 + củ 
~ nasík = lísei = cơm, rice 
34. limak [< lemak] nan ahar chọn 22w 
~ limak = ahar = bánh = cake, pastry 
35. baoh gung tung nan baoh tapey m4 œu AI vi mức cự? 
~ baoh gung tung = baoh tapey = bánh cúng trong lễ 
Raja Praong, cakes that areused to öofẾer to gods ín Raja 


Praong ritual. 
3Ó. pasang nan patel 4= 0 /se° 
~ pasang = patei = chuối, banana 
3/. aIÉr nan ala 9z 4222 œ# 
— aiếr = ala = nƯỚc = water 
39. aiếr rak [< arak] nan alak sgvœ vS 3 œ3 
~ aiết rak = aÌak = rượu = alcohol 
39. mikan [< makan] nan w bang sế=-~ 2ø xế 
~ mikan [< makan] = mtbang => ăn, to eät 
4Ð. kak nan sa-al ¬a 42 x4 
~ kak = sa-at = chị gái, elđest sister 
4l. sakiét pathrut [< sakir perut] nan raok pa-ndik tian s>ø 
°“^ 0E) 424) S2 dế) 920 


sakiét pathrnt = raok pandik tian = đau bụng, stomachache 


sỗI 


42. raja nan pata wÏ san of 
~ raja = patao, king 
43. mintak mang ranak kuda men sakit nan râk asaih ka kau 
ndÌk sa sỈ(t xổ øo MÔ 2n clỔ my d2 v00 4O 0onýg c? 
sẲO uổ xế 
~ mintak mang ranak kuda men sakit = mâk asaih ka 
kau ndìk sasit = lấy ngựa cho tôi cưỡi một chút, to take 
horse for me to ride in a litrle while 
44. inaik gujah [< gajah] nan ndik linần œswo 2y 4? sến chao 
~ inalk gujah [< gajah] = ndIk lmân = cưỡi voi, to ride 
elephant 
45. tnaik kerbaw [= naik kerbaw]} nan ndỉk kubaw os¬ mưa 
9/29 W7) r VU) 
~ tnaik kerbaw Í= naik kerbaw] = ndik kubaw = cưỡi 
trâu = to ride buffalo 
46.ambaik baluh mangasa [< mengasa[ nan mâk nđìn njuk pakao 
W CỤ) 40C NHƯ 2n wO ai sa "xÝ 
~“ ambaik [< ambill baluh mangasa [<mengasa| = mâk 
ndin njuk pakaø = to take pipe Íor me to sinoke 
47. ambaik kusut [< kasut] yang ba nan mâk takhaok ka kau 
khing (uak ø' gu n3 ^^ vŸ 30 A2 esvfim rỉ ý tển A2 
~ ambaik kusut [< kasut] yang ba = mâk takhaok ka 
kau khing juak = lấy giày cho tôi mang, to take shoes Íor 
IIE fO W€AT 
48.ambaik nasik miken nan nao pok Íisei ka kau huak etwz 
v4? vo v 2Â - cự  ry 4o = xin vui lòng lấy cơm 
cho tôi ăn, please take Íood ríce for me to eat. 
49. kabuan [< kawan] mari miken limak | < lmak] nan jak gep 
mtmbang ahar =9 wv? xa chen qv 4229 C2 xế an9g) 


~ kabuan mari miken limak [< makan limak] = jak gep 


số2 


mbang ahar [ < dom gep merai mbang ahar (lank)| = rủ 
thau ăn bánh [< các bạn lại đây ăn bánh (mỡ)], tơ eat cake 


together. 
5O. Pun nì sareh [ < sirih| nan mbang haÌa da 2Ÿ »/¿ 230 sẾ J3 
~ Pun ni sareh [< sir(h] = mbang haÌa = ăn trâu, to eat betel, 
«  Àfột đoạn kính lễ bằng riêng Mã Lai (awa Ahaok) đốn rước 
hai chiếc thuyền M4 Lai đến Chamjpa trong lỄ Naja Praong 
Champa! 

L. nï panUEc pahuel anIÈ tok ala buai sĩ cwn cơy in sen œ cỗ 
øn VOlci la prière à réciter avant de purifier la binette sous la 
balancoire”. 

[CAM 193, pagcs 33—34] 
2 qắmyang barnbat khaínak bangs, buna pukak dí bhummi đari 


saratreng dunanø„ buken huna pukak di ra/a tasan bu, pukaÈk dì 
uranøg ngulng nguíang đalam bumi duri saratteng đunang, dunang 
koro saøtak kara, cđunang kanan susrak kanan, sugrak badnn 
gt#êqyang Buat mubayer nyat (2mubayver kawo nyat dak-ri buđan 
purra /nyang (phiên âm tiếng Chăm Latin), 

= ng 1009/2156 029G 10A3 qeại vo V A 2V Ai Vy@g@SẾ A0A2y 10/74) 
2D VAO AC? VY @ỤA) SỂM, JVOTA AI SP AC lỤCC n2? qUỰi Acd! A2@VY 
A27, AƠ04) CỔNG VJ“ÔAC ng cản) V2 (2994) MỆ AC TAẠn A2 cở T02 
VWÔeylg) qw@3 A00 CC ý SỐ toan độ? sp (tiếng Chăm 
Akbhar Thrah trong văn bản Chăm), 


! Trích theo Po Dharnta, ()Qua/re [ex7gues maÍas — cam ancrens Sảd, tr. 84-94 


(SØ từ III3 — 1165 là số thứ tư trong sách của Po Dharma được trích lại). Phần tiếng 
Anh và tiếng Việt do chúng tôi địch. 

“ Lenrrée malaise manque. Notons quìÌ agtt đun rite sur le fer đun binette 
qu on rencontre eqcore dans la cérếmonie de danse de ra au Panduranga (C+ainpa), 
Phần tiếng Mã dường như viết sót một đơn vì. Đây la lỄ tục tẩy uế thanh sắt xà 
beng (để đào đất) trong lễ Raja ở Panduranga. 
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= ÿhnyang berjibat ` khan/ar bes, Biduanda pukul di bumH đari 
serlang đandang Bukan Biduanda memukuÍ di raya utusan bumÚ, 
ÀfemukUul di orang neulng nguiang daiaim bumi đari setfiang 
đdandang. l)andang kirt bergerak kir. landang kanan bergerak 
kanan. Bergerak badan jayang buat membayar niar menibaVar 
kabul Ìniat dari badan purera jJinyang (tiếng Mã Lai phiên âm từ 
trong văn bản Chăm). 


=j]inyang purifie la binetrc que va utiliser le Biduanda pour 
biner la terre° appartenant aux personnes nguÏng nguÌang 
(embrouillées?) sans đdễranger pour aufant ses génies pIO(ecfeu+s, 
terre sur laquelle on va confecdionner le mât du bateau. Le hareau 
qui est à gauche, se déplace vers la gauche; le bateau qui est à 


đroite, se déplace vers la dđroite En se deùplacant, le prince 
Jinyang réalise sa promesse pour que soit eXaucề sơn vœu”. 


=Nguling Ngulang people%s iron scrick” which Maduen uses to 
pích pennies is washed by jíinyang. Yet he never harry the 
guatdiarn angels thís land area where people are making the mast 


öo£ the boat. The boat standing on the lelf siđe moves on the lelf 


1 " tạ Lá cN ' ` 
Faut-il donner” ce mọt le sens du cam øaheÏ "réciter les priềres, purifier; 


exécuter les gestes rituels du sacrifice, passer quelque chose au Íeu ou à la fumée du 
boss daigle" comme Pìindique §94]. Đ2hue/có nghĩa là “đọc câu thần chú để tẩy uế; 
lễ cẩy uế bằng cách đưa đỗ vật xuyên qua làn khói của cây trầm hương”, như người 
ta đã gặp ở mục 94I. 


Ơn pense aussiỀ kau/ (ar) “voeux, sermenr”. Kabul ä đây cũng có thể phát 
xuất từ #2/(gốc arap) "lời chúc tụng”. 

? Chez les Cam, iÏ sagit đun rìte cônsiscanr à bìner la terre sur laquelle on 
Verse ensuire quelques gouttes đalcool en Phonneur đes gềntes protecteucs. Trong lễ 
tục người Chăm, đây là lễ dàng xà beng đào đất, sau đó người ta rốc một ít rượu vào 
lỗ để khấn vãi thần phù hộ đất đai. 

Cetre traduction nest gưune esquisse, Cách dịch cúa chúng côi chỉ là phỏng 
đoán mà thôi. 


$ s.aš : ễ 
In rradirioual rutual, che Chams usually use the iron stríck ro pirch pennies for 


boilđing the ceremony house. Then they usuallly pour a little alcohol ínto pennies 
and pray eaArth'x đeities tơ support for them. 
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side and the boat standing on the rígh síde moves on the right 
side. Each time the moving öø£ boats have their purpose that 
]anvang wishes how to do for hís wish become trục. 

= Jinyang tẩy uế xà beng (nik) mà Biduanđa (ông Maduen) dùng 
để đào đất đai thuộc về của nhóm người Nguling Ngulang (?), 
nhưng không bao giờ làm quấy rầy những thần bảo hộ của đất 
đai này nơi mà người ta đang tiến hành làm cột buổm của một 
chiếc thuyền. Thuyển bên trái đi chuyển về phía trái. Thuyền 
bên phải đi chuyển về bên phải. Mỗi di chuyển của thuyển này 
đều có mục tiêu của nó là ]inyang muốn làm thế nào để lời cầu 


mong của mình được toại nguyện. 


Đó là những tư liệu Mã Lai có liền quan đến hệ thống lễ Raja 


mà các tác giả cần tham khảo. 


' Phần phụ lục này là trích từ một phần nhỏ của luận án (Dissertation Masrer) 


của Trương Văn Món, Đại học Malaya, Mã Lai. 
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NHẠC CỤ TRUYỀN THỐNG TỘC NGƯỜI CHĂM 
CỦA ĐÌNH HY VÀ TRƯƠNG TỔN 


Nhạc cụ rruyên thống tộc người Chăm, Tập Ì của Đình Hy — 
Trượng Tôn được sự tài trợ của Vụ Đão tạo, Bộ Văn hóa — Thông 
tín, do Sở Văn hóa — Thông tin Ninh Thuận xuất bản, 1997. Sách 
có tất cả 94 trang, bao gồm lời giới thiệu của Sở Văn hóa Thông tin 
Ninh Thuận (tr. 3-4); lời bạt của Nguyễn Hải Liên (tr. 5-11) và 3 
chuyên đề chính: “Trống Ginăng” (tr. I2—52), “Trống Paranưng” (tr. 
53-75) do Đình Hy biên soạn; “Kèn Saranai" (tr. 76-94) do Đình Hy 
và Irượng Tốn biên soạn. Sách không có phần kết luận. 

Ưu điểm của cuốn sách giới thiệu sơ lược đến độc giả ba nhạc cụ 
cơ bản của người Chăm là trống Ginang, Baranang và kèn Saranal. 
Trong quá trình biên soạn, sách này huy động được nhiều cộng tác 
viền danh tiếng ở tỉnh nhà như: “/ê Tấn Mgh?a (quay phim) Lễ 
Xuân lợi (chụp hình) Võ Phi Tín, Đàng Đức, Nguyễn Vữ Long 
(ký âm) Phù Văn Bóng (ký âm và kẻ nhạc) SỬ Văn Meọc (phiên 
âm chữ Chăm rên các bài bản} (tr 3—4). Đây cũng là ưu điểm 
đáng chú ý của cuốn sách. Thế nhưng, mặc dù chỉ viết có 94 trang 
trong một cuốn sách khổ nhé (khổ 13 x I9emm) với nhiều cộng tác 
viên giúp sức như trên nhưng cuốn sách lại vấp phải một số vấn 


đề sai sóc đáng chú ý. 
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Viết sai chính tả tiếng Chăm 


Sách này có sử dụng chữ Latin để phiên âm tiếng Chăm nhầm ghi 
lại tên các lễ hội, tên các nhạc cụ và những điệu nhạc của người Chăm, 
Tuy nhiên, tác giả phiên âm tiếng Chăm không theo hệ thống nào mà 
chỉ phiền âm tùy tiện, viết sai nhiều lỗi chính tả theo cảm hứng của 
riêng mình. Sau đây là những ví dụ để minh chứng cho điều này. 

Phần bài viết 

- Lễ Yuong Zang (tr. I3): Đây là tiếng Hàn Quếc chứ không 
phải tiếng Chăm, vì trong bằng chữ cái Chăm phiên ra chữ 
Latin trong các từ điển Chăm hiện hành đang sử dụng 
ngày nay không có chữ “Z" ! Chữ Yuong 7Zang phải viết và 
phiên ầm đúng theo từ gốc của nó là xwa + vuer yang (Lễ 
đốt thần lửa ở tháp vào tháng 4 lịch Chăn). 

-  Palao Kasah (tr13}: từ này viết đúng trong văn bản Chăm là 
vs < hao Pasah (hoặc Basah) có nghĩa là “lễ nễn đưa 
sự ấm ướt” sau khi kết thúc mùa mua (Đaz2aở tiên đưa, tống 
tiên; Đash (pathah hoặc hasa/): ướp). Hiện nay ở Mã Lai cũng 
còn chực biện lễ nghi này ở cửa biển giống người Chăm gọi là 
Đaralaio Basah (Basah: tiếng Mã Lai cũng có nghĩa là “ướt”) ` 

- Lễ put paya (tr. l4): từ này phải viết đúng là ư# 
Ðuis paVak. 


' Avmontet, //cdonnalre Càm — l7ancar, G. Moussay, Ycrionnaire 3m ~ 


Vietnarnen — Ƒraøya, Bài Khánh Thế (Chủ biến), Từ điển Chăm — Việt, Sảd. 
ˆ Thành Phản, Øzn» mục rhư rịch Chăm ở Việt Nam, Sđá, tr. 172. 


` Bán cạnh lễ /Øaralao Basah à Mã Lai cũng có lễ lễ Puÿa Negeri (Skt. Pòjà và 


Nagara) vó quan hệ với lã Raja Nagar ở người Chăm Việt Nam thường được tổ chức 
tào đầu nẦm mới nhằềm kỉ niệm các vị vua thân và tiễn đưa những điều gì xấu xa 
của naãm củ, đón những điều tốt lành năm mới đến với dân làng. Các ¡ễ này 
thường t6 chức ở vùng Sultan và Kelantan của Mã LaL Xem J. Cuisinier, Ðances 
maAaØtgues đc Kelaran, Paris, Institur Déthnologie, 19Óó, tr, 94, 
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Phần điệu nhạc (ragam) 


- Po Tăng Hok (tr 36): viết đúng là sr œ@C œswfn P0 Tang 
A4haok. Nếu phiên âm theo kiểu tác giả thì phải phiên âm 
đúng là Po Tăng Ahok. 


-  Păn Muưta (tr. 17: viết đúng là ww»eÌ zrmata có nghĩa là 
“đá quý”. Đây là từ đa âm tiết viết liền nhau có nguồn gốc 
Mã Lai, không viết tách rời hai chữ như tác giả viết. Đây 
cũng là tên một vị thân Mã Lai và sau này vì ảnh hưởng 
Mã Lai cho nên vua Chăm Po Klaong Garai cũng mang tên 
Đermara để được thờ cúng trong lễ Raja' - một nghỉ lễ 
cũng có nguồn gốc từ Mã Lai”. 

- - Tương tự như vậy, tác giả viết Chah va (tr. 36, 94), phải viết 
wÝ Cahya nghĩa là “hào quang, rực tỡ” (tền vua Po Rotuné 
trong lễ Raja Praonghạ Ka Măng (tr. 46) phải viết =v 
kamang Mư Mai (tr. 47), viết dúng là ww. mára¡ hoặc sứ 


mrai (tên của một loài chìm), v.v.. 


Phần dịch chữ Chăm sai hoặc không rõ nghĩa 


Đo không nắm chắc từ vựng và nắm rõ nguồn gốc ngữ nghĩa của 
từ cho nêu tác giả viết và dịch rất lờ mờ. Ví dụ các từ sau: 

-- Sãh Hajan (tr. 75): chữ này phải viết đúng là @y so /rah jai 
có nghĩa là “vãi chài”, chứ không phái Sãh Hàaljan (vãi trời 
mưa) như tác giả viết. Vì trong lễ Raja Praong chỉ có điệu 
nhạc “/ra5 j⁄2/” (vãi chài), chứ khóng có điệu nhạc nào gọi 
là “Sãh Hajan” (vãi trời mưa) như tác giả viết. 


' Permata = joyau. Mã Lai: đá quý, nữ trang. Xem Po Dharma, G. Moussay, 


Abdul Karim, .4Èayr? Đowa Xno Sảd, câu 65%, tr. 72 và 18). 


“ Văn bản Chăm (VMST.14): “Z0 kiaong garai mhang tui atau angan pen miara 


(Xnermara7”. 
3 Sakaya, Lá hội của người Ch3m, Sản, tr. lÔI. 


* Xem thèm phần phụ lục của bài Hải Liên vừa mớ: trình bày. 
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-  Takôchang (tr. 933: đây là cụm rừ Chăm — Mã Lai bao gỗm 
có hai từ viết tách liền nhau như sau: mefn c+ agaok 
lacang có nghĩa là "lên thuyền” (điệu nhạc lên thuyền) 
(tagaok (Chămy}: lên; /angcang (tiếng Mã Lal): thuyền). 

-  Birung Pah Klãp (me), (con) (tr. 50): Đây là cụm từ Mã Lai 
~ Chăm, viết đúng là tế $© n2 Bưrung (barung) pah kiqp 
có nghĩa là “chim võ cánh” (Bưữung: tiếng Mã Lai là con 
chm; øaÄ kíp: tiếng Chăm là vỗ tay) chứ không phải 


`" é Hộ ( 


nghĩa là “mẹ”, “con” như tác giả dịch”, 


Tác giả nên lưu ý, hầu hết những tên điệu nhạc lễ của trống 
Ginang, Baranang, kèn Saranai đều mang tên điệu nhạc lễ, những vị 
thần và nhân vật của Mã Lai như Permara, Cahya, Tagaok langcang, 
Birung pak khap, Bana jal, Bana lawek, T3i lawa, jawa Mlatai v.v... 
Cho nên khi viết, phiên âm và địch nghĩa phần này tác giả nên cẩn 


thận truy tìm ngữ nghĩa gốc của từ để tránh sai lầm đáng tiếc. 


Hiểu sai một số vấn đề về nhạc cụ Chăm 
Tác giả viết: 


“Về một phương diện khác, cũng như các tộc người ở 
miễn núi ở Trường Sơn, Tây Nguyên đối với cổng chiêng, 
các loại nhạc cụ như trống ginăng còn là sự đánh giá về mặt 
tài sản gia đình. Thật ra trong gia đình nào có trống ginăng 


thì gia đình ấy chứng tỏ 'tài sản" khá của mình” (tr. 19), 


Và việc này, kính mong các tác giả xem xét lại. Đừng nói theo 


kiểu bất chước, lấy mẫu thức của tộc người Trường Sơn, Tây Nguyên 


' Xem thêm phần phụ lục của bài Hát Liên vừa mới trình bày. 


“ Xem thèm phẫn phụ lục của bài Hài Liên vừa mới trình bày. 


? Xem thêm phần phụ lục cỏa bài Hải Liền vừa mới trình bày. 
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để áp đặt cho người Chăm. Vì gia đình người Chăm không ai mua 
sắm trống Ginanpg để làm tài sản riêng tư cho mình, Do vậy, họ lấy 
đâu ra trống Ginang để làm thước đo tài sản. Vì đây là vấn đề 
thuộc về phong tục. Trống Ginang chỉ thuộc về tài sản của tộc họ 
hoặc của làng (pale). Mỗi tộc họ người Chăm thường có một cặp 
trếng Ginang để chuyên phục vụ cho lễ nghỉ tộc họ của mình gọi là 
(nang gep. Trống Ginattp của tộc họ được giao cho một gia đình 
đại điện trong tộc làm chức 72 (người thụ nhận, thủ quỹ của tộc 
họ) giữ gìn và bảo quản. Mỗi khi tộc họ có lễ cúng thì gia chủ phải 
cúng lễ để đưa trống Cinang đi phục vụ lễ. Trống Ginang của làng 
(palei) cũng vậy nhưng gọi là nang pafeí (Ginang làng), chỉ để 
phục vụ cho những nghị lễ liên quan đến lễ cúng cúa làng và do 
một đại diện của người trong làng lưu giữ và bảo quản trống này. Ở 
đây có một số trường hợp tộc họ nghèo hoặc do nhiều lý do khác 
cho nên không mua sắm được trống Ginang. Do đó mỗi khi cúng lễ, 
tộc họ này phải đi mượn trống Ginang ở tộc hợ khác để phục vụ lễ 
cho tộc họ mình là chuyện bình thường. Chứ khäng phẩi trống 


Ginang là tài sẵn riêng tư quý giá của gia đình như tác giả viết. 


Phương pháp nghiên cứu 


Sách này có điều bất bình thường là không có phần đặt vấn đề 
và phần kết luận chung. Chúng tôi nghĩ rằng, tất cả những công 
trình nghiên cứu, hoặc bất cứ ai khi nghĩ đến hoặc tìm hiểu một 
vấn đề gì đó người ta luôn tự đặt câu hồi hay gọi là đặt vấn để. Vấn 
đề hoặc sự vật này từ đâu tới! Nguồn gốc cúa nó nltư thế nào? Lịch 
sử của nó ra sao? Từ đó người ta mới bắt đầu triển khai và giải 
quyết vấn để khác tiếp theo. Tuy nhiên khí viết về nhạc cụ trống 
Ginang, Baranang, kèn Saranai các tác giả đã bỏ qua phần cơ bản 
này. Tác giả đi thẳng vào trình bày về ý nghĩa của nhạc cụ; mô tả 
nhạc cụ; quá trình học tập nhạc cụ và các bài nhạc của nhạc cụ. 


Nếu chỉ trình bày vấn đề như thế thì khác nào việc các tác giả “chỉ 
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mới trông thấy cây mà không thấy rừng". Từ đó, khi đọc sách này 
độc giả không biết nhạc cụ Chăm, cụ thể là trống Ginang, Đaranang, 
kèn Saranai từ đâu tới? Lịch sử né ra sao? Nó có quan hệ thư thế nào 
đối với các nhạc cụ các dân tộc xung quanh? Trong khi đó 3 nhạc cụ 
cơ bản này có nguồn gốc gắn với hệ thống lễ Raja Chăm - một hệ 
thống lễ có quan hệ với Mã Lai. Bằng chứng, tên các điệu nhạc của 
các nhạc cụ này như trình bày trên hầu hết mang tên điệu nhạc, vị 
thần, nhân vật của Mã Lai và đặc biệt hiện nay 3 nhạc cụ này vẫn 
còn được các nước Mã Lai - Đa Đảo thư Mã Lai, [ndonesia sử dụng". 
Đây là phần quan trọng của vấn đề mà khi nghiên cứu không được 
phép bỏ qua. Hậu quả của sự thiếu phương pháp này đã đẫn đến các 
tác giả không xác định được nguồn gốc lịch sử của các loại nhạc cụ 
này mà cứ qghĩ đây là nhạc cụ của Chăm “có nguồn gốc bản địa". 
Cho nên hầu hết tên các điệu nhạc của trống Ginang (Mã Lai: 
Genđang), Baranang (Mã Lai: Rebana), kèn Saranai (Mã Lai: Serunai) 
tác giả đều viết, ký âm và dịch theo nghĩa tiếng Chăm. Tuy nhiên 
sự thật các tên điệu nhạc này phân lớn là tiếng Mã Lai như đã 
trình bày trên. Hậu quả cuối cùng, các tác giả viết, ký âm và dịch 
sai hầu hết tên điệu nhạc cúa các nhạc cụ này. 

Một vấn đề khác, cuốn sách này được cấu thành bởi nhiều phần, 
mạc khác nhau nhưng cuối cùng không có phần kết luận chung. Vì 
vậy, cuốn sách chưa có sự tổng hợp và liên kết được những vấn đề 
rời rạc mà các tác giả đưa ta để đi đến một nhận định chung tổng 
quát. Điều này làm cho độc giả hình dung cuốn sách như đang viết 


đở dang và chưa có hồi kết thúc. 


Tóm lạt sách chỉ có 94 trang viết, khổ giấy nhỏ (13x19ecm), được 


viết bởi nhiều tác giả và đông đảo các cộng tác viên nhưng lại vấp 


Xem thâm phần phụ lục. 


SộI 


một số lỗi sai và thiếu trước, hụt sau như trình bày trên. Theo chúng 
tôi nhận định: Từ phương pháp nghiên cứu vấn đề, bố cục, tư liệu, 
kiến thức về văn hóa Chăm, khổ sách, số trang viết, v.V.. trong cuốn 
sách này là chưa đủ tiền chuẩn để ín thành sách mà chỉ nãn dừng 
lạ( ở dạng tư liệu đánh máy lưu hành nội bộ để phục vụ cho công 
tác truyền đạy tại địa phương cấp xâ và làm tư liệu thô để tiếp tục 
nghiền cứu sâu nữa thì tốt hơn. In sách như thế này là vội vàng, 


lạm dụng và thiếu khoa học. 


392 


MỘT SỐ VẤN ĐỀ VỀ DÂN CA CHĂM 


Trong những năm gần đây, cùng với loại hình văn hóa nghệ 
thuật khác, những bài hát Chăm được giới thiệu nhiều trên sân 
khấu quần chúng, sân khấu chuyên nghiệp, trên đài phát thanh, 
truyền hình, trung ương và địa phương. Những bài hát ấy cho rhấy 
có hai loại: Dân ca Chăm truyền thống và dân ca Chăm mới cải 
biên, sáng tác. Cả hai hình thức này, thực tế hiện nay đã làm cho 
quần chúng bị ngộ nhận, không phân biệt đâu là dân ca Chăm 
truyền thống, đâu là dân ca Chăm mới sáng tác và cải biền. Vị trí 
dân ca Chăm đang ở đâu? Làm gì để dòng dân ca Chăm tổn tại 
trong dòng nhạc hiện đại Việt và Phương Tây ô ạt hiện nay đang là 
vấn đề trăn trở của nhiều người và cơ quan chức năng. Bài viết này 
muốn đi đến nhận điện rõ ràng về hai thể loại bài hát Chăm vừa 
nêu trên để có thể giúp khán giả, thể hệ trẻ Chăm hôm nay và mai 
sau hiểu rõ hơn vấn đề nhằm có ý thức bảo tổn và gìn giữ đúng 
mức dân ca Chăm — một đi sẵn văn hóa người Chăm anh em trong 
cộng đồng các dân tộc Việt Nam. 


Dân ca Chăm truyền thống 


Đân ca Chăm vất đa dạng thể hiện nhiều thể loại, lần điệu và chủ 
để khác nhau, chủ yếu nói về tình yêu đôi lứa, nhân tình thế thái, 
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cảnh lao động thường ngầv nơi thôn đã. Dân ca Chăm còn nói về sự 
ngăn cách, hòa hựp vẻ rôn giáo và những bài hát về các vị anh hùng 
lịch sử, văn hóa dân tộc trons các lễ hội và đời sống tâm linh. Có chể 
tạm xếp dân ca Chăm thành 4 thể loại phổ biến như sau: 

— Hát giao duyên (aư2o° yau) 

—_ Hát đối đáp (adaoh pasa) 

—_ Hit ngâm (puec ,1j puec ariy3) 

— Hát nghi lễ vớt hai thể loại: hát lễ Raja (adaoh 

maduen) và hát lễ đền tháp (adaoh *kadlan). 

Hãt giao duyên (adaoh yan): Loại nầy thường điễn tả về tình yêu 
đôi lứa như các bài: 4# /õ (thương em), 7# rzan (để lòng thường), 
Lang nao (người đi rồi, Cỹm nao (chìm bay đi rội), wua€ kaár kã 
wa£# (trách phận đời em) v.v... 

Hát đối đáp (adaoh nasa): loại này thường hát cặp đôi, trai gái hát 
đối nhau. Chủ đã nói vẻ tình yèu đôi lứa, cảnh vật thiên nhiên 4 
mùa; cảnh lao động, mùa màng. Đó là các bài: adaobh dam đara (hất 
đối đáp trai gãi). bài Đ› M»øaz (Nữ thần mẹ xứ sở), hát về thân Z#o 
Đan, hất về thần Đo ềame v.v... 

;Hiát ngâm (puec J2 puec ariya): Hát ngâm có hai loại: hát ngâm 
thờ 277ya và hát ngâm bằng lời kể pưec /a/ Hát ngẫm thơ az/ya chú 
để nói về thế thái nhần tình, xã hội; nói đến luân thường đạo lí, 
giáo dục con người. Đại điện cho kiểu hát ngâm này có bài ar7y2a 
ølang an4ak, ariya pafaow adär, aríy1 hatai paran, v.v.. Và thứ hai là 
loại hát ngâm “øưec /2/ (thường dịch là hát vãi chài), Thể loại bài 
hát này có nhiều chủ đề được sáng tác để hát, kể, ngâm, ứng khẩu 
trong đâần gian nói về chú đề lao động, châm biếm, gây cười. Bài hát 
này do thầy Maduen hoặc nghệ nhân hát ngâm trong những địp lễ, 
nhất là trong địp lễ lễ Raja Praong. 

Hát nghĩ lễ (adaoh kadhar và adaoh mìaduen): daoh Kadhar là 
những bài ca lịch sử /đanz24J) do thầy Kadhar (kéo đàn rabap) hát 
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ca ngợi các vị anh hùng lịch sử, anh hùng văn hóa trong các lễ hội 
ở đền tháp Chăm như bài hát về Po Nagar, Po Klaong, Po Romé, Po 
Rayak, v.v.. Loại ⁄4đ2oÁ Ä#aduen là do thầy Maduen hát, vỗ trống 
Baranang ca ngợi các vị thần là anh hùng văn hóa, lịch sử cúa người 
Chăm như các bài hát về đ&mmnây Cei Tathun, Cey Sit, Cei Praong, 
Cei Dalim, v.v... trong những dịp lễ Raja. 


Dân ca Chăm mới sáng tác và cải biên 


Ngày xưa khi người Chăm còn sống khép kín trong làng (palel), 
đân ca Chăm chỉ hát cho người Chăm nghe trên đồng ruộng, trên 
sản lúa, trong lễ hội, hát theo nhịp chày giã gạo trong đêm trăng 
sáng. Vì vậy dân ca Chăm được cộng đồng Chăm có ý thức bảo tổn 
tất tốt. Họ trung thành với điệu hát, lời ca bằng tiếng Chăm gốc và 
thỉnh thoảng có đệm thêm nhạc cụ cổ truyền như trống Ginang, 
Baranang, Saranai v.v.. Cho đến những năm 50—6O của thế kỷ XX, 
làng Chăm thực sự mở rộng, tiếp xúc nhiều với thế giới bền ngoài, 
con em người Chăm được đi học giao lưu với người Kinh và từ đây 
họ bất đầu ảnh hưởng nhạc phương Tây qua người Kinh và biết sử 
dụng đàn Ghita. Từ đó xuất hiện những dòng nhạc hiện đại mang 
âm hưởng dân ca Chăm do chính người Chăm sáng tắc. Mở đầu cho 
ca khúc dân ca Chăm được sáng tác mới là một số ca khúc của cế 
nhạc sĩ Đàng Năng Qua như bài “SÖum adef" (Quê em), “X 5/4 sa 
/gian” (Giữ trọn đường tình), Đs/e¡ đah1l2k (Làng tôi); và cố nhạc sĩ 
Tan Tu có ca khúc “Xa& rran ka anak nao bac” (Một lòng nuôi con 
đi học). Đây là những ca khúc mới do nhạc sĩ người Chăm sáng tác 
bằng ca từ Chăm, dựa theo lần điệu đân ca Chăm truyền thống làm 
nền chính nhưng lại phổ nhạc Tây và đệm nhạc bằng đàn Ghita. 
Hai ca khúc của hai cố nhạc sĩ này được người Chăm đón nhận 


Xem Tuyển tập ca khúc Bhum Đajag, liội Văn học nghệ thuật Ninh Thuận 
xuật bản nÃm 2001. 
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nồng nhiệt và hát nhiều trong những dịp văn nghệ ở làng quê 
Chăm và đến hôm nay đã thực sự ẩi sâu vào lòng công chúng. 

Sau 1925 khi đất nước giải phóng, được sự quan tâm của Đẳng — 
Nhà nước vẻ việc bảo tôn và phát huy bản sắc văn hóa dân tộc thì 
xuất hiện thêm một nhạc sĩ người Chăm — Amưnhân với những ca 
khúc mới. Sáng tác của nhạc sĩ Amưnhân có chủ đề về người Chăm 
bằng hai thứ ngôn ngữ (ca từ) Chăm — Việt như bài: Lầng Chătn ơn 
Bác (J»⁄/£z/ Câãm apakaí wa), Huyền thoại Po Nagat (1mek Po gan), 
Tình làng gốm (T56; ăn am) Khung cửi nhà nàng (Đanâng manhim 
sang adep, Bến nước tình yêu (73p/en ara mayau)` v.v... Thật ra những 
ca khúc này nghiềng về nhạc hiện đại Phương Tây như điệu 
Moderato, Allegro, Adlibitom còn lại chỉ thấp thoáng taang hơi thở 
làn điệu dân ca, đần nhạc Chăm như điệu: 220chec, Kachec, fô Tang 
Alhok, }awa v.v.. Ngoài ra nhạc cửa nhạc sĩ Amưnhân còn phổ thơ 
Việt có chủ để Chăm như hài hát: “Vũ nữ Apsara”, phổ thơ Inrasara. 
Cùng với thể loại này nhạc sĩ, ca sĩ người Kinh, Chăm cũng vào cuộc 
sáng tác đân ca Chăm như nghệ nhân Đại Bố - ca sĩ Minh Mẫn với 
bài hát “Vãi chài?; nhạc sĩ Thái Bảo với bài “Người thương ai nhu 


lơi”; nhạc sĩ Hoài Søn với bài “Siva Katê” v.v... 


Chúng ta thấy gì qua hai dòng dân ca Chăm 


Chúng ta thấy đường đi cúa dân ca Chăm từ nguồn truyền thống 
đến nay là một quá trình biến đổi. Từ làn điệu dân ca Chăm gốc 
ban đầu xuất phát điểm là ca từ Chăm, hát đệm với nhạc cụ Chăm, 
rỏi biến hóa qua ca khúc cửa cố nhạc sĩ Đàng Năng Qua và cố nhạc 
sĩ Tan Tu được sáng tác bằng ca từ Chăm, làn điệu dân ca Chăm 
nhưng lại đệm đàn Glita. Từ những bài hát của cố nhạc sĩ Đàng 
Năng Qua và cố nhạc sĩ Tan Tu đến nhạc sĩ Amtưnhân sau năm 


1925, đần ca Chăm lại tiến thêm một bước nữa là ca từ Chăm—- Việt, 


' Tuyển tập ca khúc hư Đaiay, Sách vừa dẫn. 
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lần điệu nhạc phương Tây lấn áp, lần điệu đân ca Chăm chỉ thấp 
thoáng. Tiếp nữa là các nhạc sự người Việt (Kinh) sau này cũng 
tham gia sáng tác những bài hát mang chủ để Chăm nhưng hoàn 
toàn bằng ca từ Việt, Và như thế thì làn điệu đân ca Chăm cớ nguy 
cơ bị bỏ rơi để dọn đường cho nhạc Việt, nhạc phương Tây đi vào 
tÂm tư cình cảm, thị hiến thẩm mỹ và tư duy thưởng thức nghệ 
thuật trong đời sống tình thần người Chăm. Quả thực, nếu đân ca 
Chăm cứ phát triển và tiến hóa theo như con đường này, thì chỉ cần 
sau một thế hệ nữa, dân ca Chăm truyền thống rất có thể biển mất. 

Dù nói như thế nào đi nữa, chúng ta vẫn ghi nhận công [ao của 
nhạc sĩ ở thời hiện đại đã có công sáng tác, cải biên, nâng cao dân 
ca Chăm và địch lời Việt để giới thiệu rộng rãi cho mọi người nghe. 
Nếu chíng ta lý luận kiểu như vậy thì có người đề nghị phải nên 
dịch và sáng tác thêm băng tiếng Ánh trong ca từ dân ca Chăm để 
cả thế giới cùng nghe. Nói như vậy để chúng ta hiểu ra rằng: sấng 
tác, nâng cao là cần thiết nhưng xin đừng cải biên lấy “Wâu ông nọ 
cấm cằm bà kia". Việc cải biên nâng cao dân ca, đặt lời mới cho ầm 
điệu đân ca cổ truyền, hay nói cách khác nhằm thời trang hóa dân 
ca cổ truyền, khuynh hướng lấy “rượu mới rót vào bình cứ" là điều 
không nên. Cách làrn này là cách làm của Liên Xô trước đây trong 
khoảng trước sau nội chiến nhưng hiện nay khuynh hướng này đã 
chấm dứt ở Liền Xô từ lâu` Ngày nay khóng chỉ có Liền Xô và kể 
cả các nước tiên tiến trên thế giới người ta đã có quan niệm rạch 
ròi về văn hóa cũng như về nghệ thưật: cái nào truyền thống là để 
nguyên truyền thống; cái nào mới sáng tác, cải biên thì phải ra sáng 
tác, cải biền. Hạ không lẫn lộn giữa truyền thống và cách tân. Vì 
nếu lẫn lộn như thế thì ta không những không bảo tổn được lời ca 
tiếng hát, bản sắc văn hóa người dân tộc anh em mà còn làm phai 
nhạt đi bản sắc văn hóa của họ. Nếu chúng ta không thay đổi tư 


duy, cách sáng rác mà cứ đà như thế thì dân ca Chăm sẽ biến dạng. 


l 


Theo Hoàng Thao, Đần ca Quan họ, Nxb Am nhạc, Hà Nộy, 997, tr. 347 
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Vì tất cả những bài dân ca hiện nay đều địch sang tiếng Việc và 
những ca sĩ trên sân khấu thường thích hát lời Việt. Vì ca sĩ người 
Kinh không biết tiếng Chăm (họ khòng chịu học tiếng Chăm) nên 
phải địch cho họ hát. Mà một khí đã dịch lời Chăm sang tiếng Việt 
thì như ai cũng biết tằng: đặc tính của dàn ca nói chung, dân ca 
Chăm nói ciêng là sự phân câu trong âm nhạc không được phép 
ghép, tách rời với lời ca (ca từ). Lời và nhạc của dân ca Chăm lúc 
nào cũng đi song song với nhau. Câu nhạc luôn ăn khớp với giai điệu 
và thanh điệu ngôn ngữ (ca từ). Cho nên khi ta dịch đân ca Chăm 
sang lời Việt thì lời và nhạc sẽ bị cách ly, sự cảm thụ không cồn 
nguyên vẹn. Vì ngôn ngữ Chăm là ngôn ngữ đa âm tiết (thuộc hệ 
M{alayo — Polynesia) không có thanh điệu, cò» ngôn ngữ Việt là ngôn 
ngữ đơn tiết (thuộc hệ Việt — Mường) có thanh điệu. Cho nên khi 
xác lập khuôn nhạc và kí âm sẽ có sự khác nhau vẻ vạch và niụp. 
Như vậy khi địch bài hát từ ngôn Chăm sang ngôn ngữ Việt có nghĩa 
là thay đổi ca từ mặc dù vẫn giữ nguyên “điệu thức” (mode) nhưng 
không bao giờ giữ được nguyên giọng cũ (ton). Vì chay đổi ca từ, thì 
có sự chuyển biến về giọng nên kẻo theo sự thay đổi cả điệu thức, tức 
là thay đổi cả “điệu tính” (tonalhiré). Cho nên khí chúng ta nghe bài 
hác dân ca Cluăm thuần ca từ Chăm thì chúng ta thấy giọng ca, lời 
nhạc rật trữ tình, mượt mà, sâu lắng, miên man... Nhưng khi nghe ca 
từ Việc theo nhạc Chăm thì thấy giọng hát của họ bị gò bó, giả tạo, 
lời có lúc như không ăn khớp với nhạc mặc dù ca sĩ có cố gắng theo 
khuôn nhạc. Từ đó đã đưa đến giọng hát cúa ca sĩ bị ngọng nghịu, lơ 
lớ; ki thuật thanh nhạc của ca sĩ có vấn đề vì nhỉ từ không rõ, từ 
Chăm không ra từ Chăm, từ Việt không ra từ Việt. Nhưng không biết 
sao, cứ mỗi lần có hội diễn, ban giám khảo sân khấu cứ cho các ca sĩ 
hát các loại bài Chăm như vậy là nhất, là có bằng khen, huy chương? 
Một vấn đề khác đang mắc phải ở một số nhạc sĩ trong giới âm 
nhạc Việt Nam hiện nay là đã dùng đủ kiểu phối âm, phối khí cho 
dân ca Chăm nói riêng và dân ca các dân tộc thiểu số khác nói 


chung. Việc làm thông thường nhưng rất vô nguyên tắc này chính là 
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dấu hiệu của hiện tượng mà Lixa gọi là hiện tượng ghép văn hóa ` 
Điều này chúng ta không nên tùy tiện, thiếu cân nhắc trong việc 
dùng nhạc khí phương Tây để phối khí cho đân ca Chăm — một loại 
đân ca thủa xưa không bao giờ hát hòa âm với âm nhạc của nhạc khí 
xa lạ kia. Nói chung, phương thức chuyển gọng, dịch giọng theo tiếng 
Việt hay mô phỏng, phối nhạc phối khí theo âm nhạc phương Tây, 
cho dù ở hoàn cảnh nào, phương thức nào thì dân ca Chăm nếu bị 
dịch hoặc cải biên, sáng rác như thế thì dần dẫn sẽ thoái hóa, biến 
đạng, mặc dù nó chưa hăn mặt đi nhưng thực tế chỉ còn lại những 


đứa con lai yếu ớt. 


Sinh hoạt dân ca Chăm và một số kiến nghị 


Ngày xưa dân ca Chăm được hát trên đồng ruộng, bên gốc rạ đồng 
quê, trên sân lúa ngày mùa rộn rã, bèn nhịp chày giã gạo trong đêu 
trăng sáng, trong nhịp trống kèn của lễ hội. Quang cảnh thiên nhiên, 
mỗi trường xã hội nông nghiệp ấy đã nầy sinh lời ca, lần điệu dân ca 
Chăm mượt mà, sầu lắng. Họ tự nguyện hác và hát bằng trái tim, bằng 
cảm xúc chân thành của riêng mình, cho cộng đồng mình. Ngày nay 
khi xã hội, làng (palei) đổi thay thì sự thâm nhập của các phương tiện 
thông rin với tivi, cassette luôn hát bằng nhạc Việt, nhạc Tây kết hợp 
với những sáng tác nưới bằng tiếng Việt mang chủ đè Chãat đã xâm 
nhập và làm biến đổi thị hiếu chưởng thức nghệ thuật người Chăm. 
Từ đó đân ca Chăm bất đầu phai dân trong đời sống. Ngày nay, 
chúng ta khó có thể nghe được một bài dân ca trong làng Clãm hoặc 
khó có thể tìm thây hình ẵnh bà mẹ Chăm nằm võng ru con bằng 
tiếng hát dân ca. Hình ảnh ấy, trước năm 196Ô vẫn còn phổ biến, Có 
chăng, ngày nay người Chăm còn tát đân ca là họ chỉ hát vì sự vận 


động của phong trào văn hóa quân chúng; họ hát trên sân khấu vì 


' Dân theo Hoàng Thao, Đïn ca Quan họ, S3d, tr. 358. 
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bằng khen, vì huy chương, chứ không phải vì nhịp đập của trái tím 
khát khao, cháy bồng, chân thành muốn hát để tỏ tình về tình yêu 
đôi lứa, về ước mơ cho riêng mình và cho cộng đẳng mình; để rỗi họ 
bước xuống sân khấu rhì dân ca Chăm lại im hơi lặng riếng và trổ 
thành xa lạ với rhanh thiếu niền ngày nay. Nếu cứ đà như thế, không 
tạo được môi rniờng văn hóa, không vạch được hướng đi đúng cho 
đân ca Chăm phát triển mà cứ phát triển dân ca Chăm theo hướng 
nâng cao, cải biên thì dân ca Chăm sẽ rơi vào Việt hóa, Tây hóa và 


đần dần sẽ tự biến mất là điều không tránh khỏi. 


Như vậy, ta phải làm gì để bảo tổn và phát triển cho dân ca 
Chăm. Việc này không phải là công việc của riêng ai mà liền quan 
đến cộng động Chăm, môi trường văn hóa, các cơ quan văn hóa 
thông rin, truyền hình, truyền thanh, giới âm nhạc, sân khấu v.v... 
Thiết nghĩ điều trước tiên phải tạo môi trường văn hóa, khuyến 
khích những nghệ nhân, nghệ sĩ Chăm bảo tên dân ca Chăm gốc. 
Bên cạnh đó cũng cần thiết phải sáng tác, đặt lời mới cho dân ca 
bằng tiếng Chăm gốc và những bài hát mới bằng tiếng Việt mang 
chủ đề Chăm. Nhưng phải làm sao đừng lẫn lộn giữa các thể loại 
này. Muốn dân ca Chăm còn sống thì chương trình truyền hình 
trung ương, địa phương nên thường xuyên phát những bài dân ca 
Chăm truyền thống, không nên lẫn lồn giữa dân ca Chăm gốc với 
dân ca Chăm mới cải biên bằng tiếng Việt. Các cơ quan Văn hóa 
thông rin, Hại âm nhạc, Hội Văn nghệ TINn gian, Hội Văn học 
nghệ thuật, Hội Văn hóa các đân tộc thiểu số và kính thưa nhiều 
Hội khác nữa nên ra sức sưu tầm xuất bản những tập bài hát đârn 
ca Chăm truyền thống nhằm để bảo tổn và phổ biến rộng rãi 


trong công đồng Chăm cũng như cộng đồng các đàn tộc Việt Nam. 


óOoO 


TRỞ LAI VẤN ĐỀ NGHỆ THUẬT MÚA CHĂM 
TRÊN SÂN KHẨU HIỆN NAY Ì 


Một số điệu múa Chăm trên sân khấu trong thời gian qua cũng 
như hiện nay đã bị một số bài viết của người Chăm phê bình. Cụ 
thể là bài: Văn Món, “Đôi điều trăn trở về nghệ thuật múa Chăm 
trên sân khấu hiện nay”. Tiếp đó là bài Trà Vigia, “Mỹ Sơn đường 
về” và gần đây có bài tác giả Nguyễn Văn Tỷ, “Những suy nghĩ tản 
mạn về nếp sống văn hóa Chăm” v.v... Tuy nhiên đến bẠy giờ 
hình tượng Siva — một vị thân linh tối cao của người Chăm vẫn 
xuất hiện trên sân khấu do các vũ nữ thực hiện và nhiều biên đạo 
múa tên tuổi khác nhau dàn dựng. Trong khi đó nếu có một vài cô 


ca sĩ Việt mặc đô hơi hở hang hát trên sân khấu thì lập tức bị báo 


_—— Bài này chúng tồi viết lại chủ yếu dựa vào bài Văn Món, “Dôi điều trăn 


trở về nghệ thuật múa Chăm trên sân khấu hiện nay", Tạp chí Mvuổ» Sáng Dân 
Gran, Hội VNDG Việt Nam, 3ð [, 2001, tr. 70-78 và Tạp san 7øgaizu 2 Hội Văn 
hóa nghệ thuật các đân rộc thiểu số Việt Nam (VHNT CDTTSVN), Ramuwwan ~ 
200L, tr13O — 139, Dĩ nhiền bài viết lần nay, chúng tôi có điều chỉnh và bổ sung 
thêm tư liệu mới từ nhiều nguồn khác nhau. 

* Văn Món, “Đái điều trăn trở về nghệ thuật múa Chăm trên sân khấu hiện 
nay" và Tạp san 722£a/zu 2 Sách vừa dân; Trà Vigia, “Mỹ Son đường về”, Tạp san 
Tagalau 2 Hói VHNT CDTTSVN, Ramuwan — 2Ó0I, tr. 20—47; và Nguyễn Văn Lý, 
“Những suy nghì tần mạn về nếp sông văn hóa Chăm”, Tạp san 7agz/zu Z Nxh 
Văn nghệ, tp Hồ Chí Minh, 2006, tr. Iá—125. 
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chí lên ấn và Bộ Văn hóa có biện pháp xử lí ngay L Chúng ta suy 
nghĩ và mong đợi gì về điệu móa Siva Chấm sẽ thay đổi trên sần 
khấu hiện nay! Hãy nghe lời nguyễn cúa thần Siva từ ngần nãm 
vẫn còn vang vọng lại đâu đây) “Hới các người! F12y thương VÊuU ta, 


„ 2 


đừng phá hoại những øì mà đã dâng cúng cho t2”°. Hãy trả ¿22 cho 


ta vẻ đẹp thánh thiện nơi chốn thiên đường 


Nghệ thuật múa Chăm truyền thống 


Trong quá trình tổn tại và phát triển của mình, đân tộc Chăm 
đã để lại cho nhân loại nhiều di sản văn hóa, trọng đó có một nền 
nghệ thuật múa dân gian đặc sắc. Hình tượng múa Chăm, chúng ra 
có thể bắt gặp trên đèn tháp, tượng thờ như: tượng thờ thần Šiva, 
vũ nữ Apsara. Múa Chăm còn hiện diện ở các đền tháp trong mỗi 
địp cúng tế, trong các lễ hội như: lề hội Katé, lễ múa Raja Nagar, 
Raja Harei, Raja Praong v.v.. Múa Chăm rất phong phú, đa dạng. 
Hiện nay theo số liệu thống kê của ŠSakaya có tất cả 85 lễ hội, 125 vị 
thần linh và 76 điệu trống lễ khác nhau”. Tùy theo nghỉ lễ, vị thần 
thánh, điệu trống lê khác nhau thì họ có những điệu múa, trang 
phục, đạo cụ khác nhau. Múa Chăm có cả mứa nam và nữ. Có thể 
kể ra đây một vài điệu múa nữ truyền thống như sau: r2›2 ra} 
(múa quạt), 74⁄2 bryến (múa quạt) ¿2m72 parra (múa hoàng tử), 
tumfa akaik apuei (múa cẩn lúa), ramfa nduủa Brah (múa dâng gạo), 


ramïia kÌay kiuÈ (muá phôn thực) v.v.. Bên cạnh điệu múa nữ, ở các 


' Xem Ngọc Thiện, “1ï hồi trang ca sĩ", Báo Cng An, Số 1470, ra ngày Thứ Ba, 
ngày ố—(~2009, tr. L3. 

? Lời vị vua đầu tiền Chăm khác trên bía kí Mỹ Sơn vào thế kỳ IV trong sách 
R.C Majumdar, 7e ïne&rf/ion of Champa, Book TTI, Sảd, tr. 4. 


Sakava, Lễ hội của người Chăm, Sảd, tr, 24I—~51. 
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lễ hội Chăm còn có múa nam gọi là /2m/a Ka—ing trong các vù điệu 
như /2/⁄2 hawe/ (múa toi), f2z„a kar (múa kiếm), 2112 7U. apuc7 
đnúa đạp lửa), zam7a2 Èkay khu# (muá phồn thực), v.v... Múa Chăm 
thường đi với nhạc nhà trống nang, Baranang, kèn Säranar Nói 
chung, theo phong rịc người Chăm từ trước đến nay, múa Chăm 
không phục vụ đời sống sinh hoạt hàng ngày mà múa luôn gắn hến 
với lễ nghĩ tín ngưỡng, tôn giáo. Múa, nhạc Chăm chỉ phục vụ tính 
thần nơi chốn thiêng liêng. 

Liên quan đến múa Chăm chúng ta còn thấy những tượng múa 
Siva, Visnu, Brahma và vũ nữ Apsara mà người Chăm tôn thờ ở đền 
tháp. Trong đó thần Siva là một vị thần tối cao của người Chăm. 
Trong 128 bia kí quan trọng của người Chăm được tìm thấy trên các 
di tích miền Trung thì có đến 98 bía kí nói về Siva”. Thần Siva 
Chăm được thể hiện ở nhiều phong cách khác nhau trên phù điêu, 
trên bệ thờ như Siva múa ở Bích La (Bình Trị Thiên —- thế kỷ X), 
Siva ở Trà Kiệu (thế kỷ IX), Siva ở thấp Po Klaong Garai (Phan 
Rang, Ninh Thuận — thế kỷ XIHI) v.v... Chúng ta thử xem một 
tượng thản Siva tiêu biểu ở tháp Po Klaong Garai như sau: Thần 
Siva được tạc bằng loại đá granit mâu xanh rrên một phù điêu hình 
cung nhọn (lá nhT). Thần Siva gần như lõa thể trên tấm phù điêu, 
chỉ có đâu đội mũ kiểu Kirita—Mukuta nhiều tầng, ngực và mình để 
trần, lưng và mông mặc dải Bàlamón bằng vải mồng đính những hạt 
cườm. Thân Siva có 3 mắt, ngoài 2 con mắt thường còn có con mắt 
thứ 3 ở giữa trán, con mất của thần rhánh có thể nhìn xuyên suốt 
mọi vật và tiêu điệt kẻ thù. Thân Siva còn có ố cánh tay: hai tay 
chấp lên đâu, 4 tay còn lại nằm ở hai bên trái, phải có cầm những 


vật dụng như đao găm, chĩa ba, chén đầu dừa, búp sen. Đó là những 


Xem mật vài điệu múa truyền thống Chăm (ảnh 23 và 24) ở phần phụ lục 


ảnh Ở cuêt sách. 
b) 


_ R,., Majumdar Charmpa, story and Cuiture of An Indian Colonial Kiny.lbm 
¡n rhe Far Fas: 29 —1Z" Ccnrury A.Ù Sảd, tr. t7Ũ. 


š J. Roisselier, “The Art of Champa", Sđd. 
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VẬt tượng trưng cho cái Ác (húy diệt) và cái Thiện (sáng tạo). Tượng 
Siva trong tư thế múa sấu cánh tay (điệu múa ma thuật), biểu tượng 
cho sự vận động cúa vũ trụ (Kamar) và hai chân khuyu xuống vừa 
phải, trọng tâm rơi vào giữa, chân trái mở, chân phải dựng đứng 
cong, đầu và chân làm bố cục vững chắc cho bố cục tổng thể”. 
“Thần Siva Po Klaong Garai dùng các tư thế ngôn ngữ chuẩn xác 
trong không gian chiều đứng vừa hài hòa cân đối vừa biểu lộ uy lực 
mộc vị thần đầy sinh khí””“ Điều này cho chúng ta thấy vẻ đẹp 
thánh thiện của thần Siva Chăm cũng như tầm quan trọng như thế 
nào trong đời sống tâm lính của người Chăm. 

Cùng với tượng Siva, người Chăm cũng có tượng vũ nữ Ápsara mà 
nổi tiếng là tượng Apsara ở bệ thờ Trà Kiệu vào thế kỷ X ”⁄. Một nhà 
nghiền cứu điêu khắc kiến trúc Chăm mô tả về tượng thờ Apsara như 
sau: “Đài thờ vũ nữ Trà Kiệu với vẻ đẹp lý tướng, thanh thoát và trau 
chuết, được đánh giá là đỉnh cao nghệ thuật Chăm và cả Đông Nam Á. 
Những vũ nữ đài thờ được tạc ở tư thế “Tribhaga, cơ thể uốn cong uyển 
chuyển. Toàn bộ thân hình được chạm nổi hẳn lên như tượng tròn, tựa 
vào tòa sen, cách điệu bằng những đường kỷ hà. Các vũ nữ mặc một 
loại sarông bằng vải sa trơn móng, thấy được nhờ tấm vải phía sau 
hông. Đề đội là loại Kirita—-Mikuta độc đáo”. 


Một vài cảm nhận về tượng thờ Siva và vũ nữ Apsara Chăm 
qua góc nhìn của những nhà khoa học 


Đứng trước những pho tượng trên, Trần Kỳ Phương viết: “Mặc dù 
thoạt nhìn gần như là lõa thể nhưng tượng thần Siva, vũ nữ Apsara 


— JC, Sharma, 7empíes of rhe Champa in Viernam, Sđd, tr. I19—120, 
2 Đang Hùng, Bước đầu tìm hiểu, phục hồi mứa cùng dình Chăm, Trung tâm 
Văn hóa dân tộc TP. HCM (lưu hành nội bộ) năm 1998, tr. 158. 

3]. Boisselier, “The Art of Champa", Sđd, tr. 120-123. 


* Trần Kỳ Phương, Báo tàng điều khắc Chăm Đà Nẵng, Sảad, tr. 48. 
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Chăm với một tâm hồn trính trắng, phóng khoáng với cảm xúc đạt 
đào, bay bồng, có sức hót mạnh mẽ đã đưa con người hướng đến sự 
thăng hoa, thánh thiện””. 

Thông Thanh Khánh viết: "Hãy để tầm hồn thật lắng đọng, 
trong mỗi lần thưởng thức các động tác trong vũ đạo Chăm 
(Apsara), ta sẽ bất gặp một hơi thở thiển đang được các nghệ sĩ vũ 
đạo lay chuyển từ đôi tay tài hoa. Chỉ bằng động tác bình thường 
nhất của những vũ đạo với không gian đơn sơ thất, thậm chí đó là 
những không gian trống vắng nghèo nàn — một không gian ảo mà 
vũ đạo Chăm có thể lay chuyển tâm hồn tha nhân tìm đến một sự 
thăng hoa thực thụ trong bản thể chân như của mỗi hành giả đang 
bước theo đường thiển định”'. 

PGS Cao Xuân Phổ còn viết: “Cũng như khi ta xem các bức 
chạm vũ nữ ở bảo tàng. Nhác trông thì có vẻ xác thịt, đâm tục, 
nhưng càng ngắm lại càng thấy tính thích thú thăng hoa siều thoát 
trong từng cử chỉ động tác, nét mặt của người múa. Múa Chăm là 
nghệ thuật của vũ nữ. Múa Chăm là sự gắn bó với tín ngưỡng, tôn 
giáo của họ, là phương thức biểu hiện lòng tôn kính ngưỡng vọng 
đối với thân linh. Người vũ nữ Chăm là biểu lộ lòng kính ngưỡng 
đó để thâng qua với thần linh..."Ỷ. 

Vâng, đúng vậy “múa Chăm cơ bản có tính chất thiêng” và gắn 
liền với đời sống tín ngưỡng, tôn giáo mà hiện nay họ vẫn còn 
ngưỡng vọng và một lòng thờ phượng. Do đó những hiện tượng “hở 
hang” trong đời sống hiện thực, trên sân khấu Chăm là một điều 
khó có thể chấp nhận. Điều đó đối với người Chăm còn là những 
điều tối ky, ảnh hưởng đến thần thánh, tổ tiền của dân tộc họ. 


Trần Kỳ Phương, Hảo tầng điêu LhẮc Chăm Đà Nắng, Sách vừa dẫn. 
Thông Thanh Khánh, ẩn báo Giác NMyộ — P12540, tr. 20. 


PGS Cao Xuân Phả, “Sắc thái vẤn hóa Chăm trong văn hóa Huế”, Tạp chí 
VLXz Số 1, 200), tr, 13. 


2 


3 


ỐO§ 


Nói chung, hầu hết những nhà khoa học đều cẩm nhận “vẻ đẹp 
thánh thiện” hay nói cách khác tính thiêng liêng tôn giáo của các 
tượng thờ Siva và vũ nữ Apsara Chăm. Và tính thiêng trong múa 
tôn giáo, không chỉ nói riêng về múa Chăm mà hầu hết các cư dân 
Phương Đông, đa số múa đều gấn liền với tín ngưỡng, tôn giáo. 
Chăng hạn, ở Ấn Độ các buổi tế lễ tôn giáo đều có những vũ nữ 
chuyên nghiệp nhảy múa bên tượng thân gọi là các Đêvadasl. Ở 
Việt NauL tính chất múa liên quan đến tín ngưỡng tốn giáo còn 
biếu hiện đậm nét ở khấp Bác, Trung, Nam. Ví như các điệu múa 
Hoa Đăng, Tam Tính Chúc Thọ, Bát Tiên Hướng Thọ v.v.. Cho 
nên, có phải vì thế, vì tầm quan trọng của múa trong đời sống tín 
twỡng, tôn giáo của người xưa mà các sách như 42? Mam chí lược 
thể kỹ XIV, Đạ/ Việt sử ký thế kỷ XV, Khám định Việt sử rhông 
giám cương mục thế kỷ XIX đã có những ghi chép đánh giá hết sức 
quan trọng về vũ đạo (múa): vũ đạo đ$ nâng lên thành nghệ thuật 
hãng đầu trong cuộc sống tín ngưỡng, tôn giáo, chứ không phải là ở 


Cuộc sông tràn tục. 


Từ tượng thờ Siva, Apsara trên tháp Chăm biên thành Vũ nữ 
Sjva, Apsara trên sân khấu 


Trong những năm gần đây cùng với sự đi lên của đất nước, 
nhất là trong phong trào văn nghệ quần chúng, nghệ thuật múa 
Chăm được các biên đạo múa quan tầm và đã dựng được một số tác 
phẩm múa tiêu biểu như: Múa Ước Mơ (199U, Múa Siva, Múa Khát 
Vọng (1995), Múa Trống Baranang (1995), Múa Lên Tháp (1980) của 
NSND Đặng Hùng; Múa Huyền Thoại Bhaøgavari (1995) của NSƯT 
Thu Vân; Múa Đêm Thấp Cổ của NSND Phùng Nhan v.v.. Các 
điệu múa trên được khai thác đưa lên sân khâu, phục vụ các 
chương trình hội điễn nghệ thuật ở cấp tỉnh, toần quốc và đã từng 
đạc được nhiều giải thưởng, huy chương. Các tác phẩm trên được 


một số đoàn nghệ chuật như Đoàn Thuận Hải (cũ), Đoàn Ca múa 
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nhạc Ninh Thuận, Bình Thuận, Đoàn Hải Đăng Khánh Hòa, Đoần 
Ca múa nhạc Việt Nam, Đoàn Bông Sen, Đoàn Nghệ thuật Múa 
Chăm và Đoàn ca múa nhạc tỉnh Ninh Thuận v.v.. biểu diễn 
khấp nơi trong cả nước và phục vụ cả khách du lịch ngoại quốc 
(xem ảnh 21 và 22). Thời gian gần đây, ở khu di tích Mỹ Sơn — 
Quảng Nam cũng thường xuyên biểu điển những điệu múa này 
cho khách du lịch xem. Tất cả họ, lúc đầu đều xuất phát từ một 
niềnt đam tuệ, tâm huyết nhằm khói phục, phát triển và giới thiệu 
rộng rãi nền aghệ chuật múa của đân tộc này, nay đã chuyển sang 
mục đích kính doanh rhủ lợi nhuận thông qua ca múa nhạc Chăm. 
Làm điều này, các tác giả trên vẫn chưa đem lại nhiều kết quả 
như mong muốn, các tác phẩm trên thường dàn dựng chấp vá, sáng 
tạo theo tư duy chủ quan của cá nhân để rồi tự gắn ghép vào là 
múa Chăn. Ví dị tác phẩm Múa Siva, Múa Khát Vọng, Múa 
Trống Baranang v.v.. là một bằng chứng. 

Múa Siva, các biên đạo múa đã tái tạo hình tượng Siva Chăm 
thông qua vũ nữ với trang phục tương đối hở hang, kỳ quái mà 
nếu so sánh chúng ta chưa thấy có một cô ca sĩ hoặc diễn viên 
múa nào của người Việt (Kinh) có thể ăn mặc hở hang hơn như 
điệu tmúa Siva Chăm trên sân khấu hiện đại Việt Nam hiện nay. 
Ở trên sân khấu trần tục này, ý đồ của biên đạo múa là muốn tái 
rạo thân Siva Chăm gần như lõa thể giống như thân Síva thờ trên 
những tượng thờ ở tháp Chăm. Điều này là khöng phù hợp với đời 
sống tâm lính của người Chăm. Vì thần Siva là vị thần linh tối cao 
luôn được người Chăm thờ cúng cầu nguyện hàng năm, do vậy 
thần SŠiva là bất điệt và bất khả xânt phạm đốt với “người trẦn mất 
thịt". Lõa thể trong tượng thờ Siva là lõa thể đ chến thiên đường 
mang ý nghĩa lột xác, thoát tục, loại bỏ phững gì xấu xa ở trần 
gian để đem lại những gì tốt đẹp cho muôn loài. Đó cũng là một 
mặt trong hai mặt đối lập cúa thần Siva trong triết lý Bàlamôn, 
trong kinh thánh cúa người Chăm gọi là: Fủy điệt (s2p2⁄2) để 


Sáng tạo (pa/enø). Chính vì vậy, hình rượng thân Siva, vũ nữ 
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Apsara Chăm chỉ chấp nhận lõa thể trên bệ rhờ, đản tháp, nơi 
chốn thiên đường chứ không chấp nhận lõa thể trên sân khấu. 
Điểm này, người Chăm cũng giống như người Việt (Kinh) và các 
dân tộc khác ở phương Đông, nhất là trên sân khấu cổ các nước 
phương Đông có truyền thống văn hóa, nghệ thuật biểu điển phải 
là kín đáo và lãa thể, hở hang là phi văn hóa, là chạm đến phần 
linit thiêng trong tâm hồn con người. 

Bên cạnh “Múa Siva” còn có tác phẩm “Múa Trống Baranang”. 
Tác phẩm múa này, tác giả đã đưa các vị tu sĩ Chăm là thầy 
Maduen với chiếc trống Baranang lên sân khấu. Thầy Maduen là 
một chức sắc cao quý cửa dân tộc Chăm và muốn trở thành thầy 
Maduen phải qua nhiều nghỉ lễ khác nhau như lễ Øzzø/2 (lễ thánh 
tẩy thân thể), lễ Raja Praong (lễ múa lớn) thực hiện trong 7 ngày 7 
đêm. Sau khi thực hiện các nghi lễ trên người làm thầy Maduen 
phải tập vỗ trống Baranang và hát thành thạo khoảng 3Ó bài cúng 
lễ về các vị thần linh. Thầy Maduen mặc áo trắng, búi tóc, quấn 
khăn trắng có tua, phải chị: nhiều kiêng cữ trong cuộc sống như 
không nói bậy, không leo trèo, khöng ăn thịt heo, thịt giông và 
người trần không được đụng đến áo lễ của thầy Maduen. Sau đó 
thầy Míaduen mới được dùng trống Baranang đi cúng lễ cho dán 
làng một cách nghiêm túc, không biểu diễn tự do tùy tiện như 
trên sân khấu. Nhận định về điều này, tác giả Đình Hy và Trượng 


Tốn viết: 


“%? dụng trồng Paranưng (Baranang) không tùy tiện, Vừa 
đánh vửa nhảy múa có tính cách tài tử Ngày nay rrong 
một số phần hội của một số lễ hội như Katé chẳng hạn, 
trống Paranưng được sử dụng “vượt” qui định cố hữu. Nêu 
ra vấn đề này, chứng tôi muốn nói rằng: Paranưng chủ yếu 
phục vụ cho l nghị cúng bái cầu khấn của tộc người 
Chăm. Khó có thể hình dung Paranung dược sử dụng tự do 
tùy tiện. VÀ cuối cùng nó có vai trò trong đời sông tĩnh 


thần, trong hệ thống lễ nghỉ Chăm. Hình ảnh người “nhạc 
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công” sử dụng trống Paranưng được tôn xưng là Thầy vỗ là 
một biếu hiện mình chứng cho điều này” _ 

Thế mà trên sân khấu Chăm, tác giả Múa Trông Baranang lại cho 
5 thầy Maduen mặc áo lễ phục, quấn khăn trắng viễn đỏ, cầm trống 
lễ Baranang leo trềo trên đầu, mình nhau, kẹp cổ nhau đu quay vòng 
như biểu diễn trò xiếc hiện đại Như thế là không tôn trọng thầy 
Maduen, làm ð danh màu áo trắng cúa các tu sĩ Chăm và như vậy dĩ 
nhiên sẽ làm ảnh hưởng không tốt đến vị tu sĩ và thần thánh, tế tiền 
của người Chăm. Đến đây, người Chăm có thể tự đặt câu hỏi: Tại sao 
tác giả không đưa các thầy Chùa, Sư sãi của người Kith lên sân khấu 
gð mõ, tụng kinh và biểu diễn võ thuật thiếu lâm tự tuyệt chiêu để 
mua vui cho khán giả mà chỉ có thầy Maduen Chăm? 

Cả hai điệu múa Chăm nêu trên (Múa Siva và Múa Trống 
Baranang) nguyên gốc ban đầu là của NSND Đặng Hùng sáng tác 
trong những thập niên ÑÔ của thế kỷ XX. Sau này những tác phẩm 
múa này được các biên đạo múa khác sao đi chép lại mà lan rộng 
đến một vài tỉnh thành — nơi có người Chăm sính sống như Ninh 
Thuận — Bình Thuận trong những địp có văn nghệ quản chúng. 
Nối chưng những tác phẩm múa Chăm được đưa lên sân khấu từ sau 
giải phóng đến nay đã giới thiệu được phần nào nghệ thuật múa 
Chăm cho nhiền người biết đến, Đó là những cố gắng, những nỗ lực 
to lớn của các tác giả. Nhưng do nhiều yếu tố chú quan, khách quan 
đã đưa đến những hạn chế và tác hại nhất định như trên. Chúng ta 
thấy thoạt đầu tiên, các tác giả đều có ý tưởng tốt đẹp về múa 
Chăm. Chẳng hạn, Đặng Hùng trong Bước đầu tìm hiểu, phục hồi 
múa cung đình Chăm, ông đã có một cách nhìn khoa học về thần 
Siva, vũ nữ Chăm. Trong sách này, có đoạn tác giả viết: (..) đứng 
trước tượng đá vũ nữ Trà Kiệu, có thể cho ta một cẩm nhận hồn 
nhiên toát ra từ cơ thể tượng đá mà như thật mang ý nghĩa nhân 


hậu, một tình yêu mênh mông trên đôi ruôi chứa đựng nự cười duyên 


' Đình Hy ~ Trượng Tấn, Nhạc cụ truyền thống tộc người Chăn, Sảd, tr. %4, 
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dáng, đôi mắt long lanh như đang hướng vẽ miền xa xôi với những 
khát vọng đồi dào tĩnh tại. Tượng vũ nữ Trà Kiệu thật là viên ngọc vô 
giá tong nghệ thuật điêu khắc các nước Đông Nam Ấ}, Tuy nhiên 
qhữnzg viên ngọc quý giá ấy bị “sân khấu hóa”, bị bóp méo “phát 
triển”, “nâng can”, chế tấc mộc cách thái quá. Những diễn viền vì một 
cảm hứng nghệ thuật chủ quan, vì khóng hiểu được hết ý nghĩa văn 
hóa, ý nghĩa dân tộc, tôn giáo, tâm lình của dân tộc Chănt cho nên họ 
chưa đủ sức để thể hiện điệu múa tâm linh của dân tộc Chăm làm cho 
múa Chăm chệch hướng. Từ đó đã làm cho một số điệu múa trên bị 
vo bóp, trở thành trớ trêu, giả tạo, lai cãng, Diều này đã làm cho các 
nhà nghiên cứu, những nghệ thân, nghệ sĩ, trí thức người Chăm 
không bằng lòng, bởi vì họ là những người Chăm, họ có trách nhiệm, 
họ sẽ hiểu hơn ai hết về giá trị văn hóa của đân tộc của hạ. Múa 
Chăm đã ăn sâu vào trong máu, trong tâm hồn cúa người Chăm ngay 
từ tấm bé. Vị vậy, trong mỗi chúng ca, nhất là những người đang khai 
thác bộ môn nghệ thuật này phải hiểu răng múa Chăm đếu thể hiện 
tính tín ngưỡng, tôn giáo, biểu thị sự thăng hoa giữa con người với 
thiên nhiên, con người với cuộc sống lao động và đặc biệt gắn với tỏ 
tên, thần thánh mà hiện nay họ còn tôn thờ. Do đó, phải thận trọng 


khi nghiên cứu và giới thiệu về nó. 


Khán giả, học giả, tu sĩ, trí thức Chăm phản ứng về những 
điệu múa này ra sao? 


Trong một địp hành hương về Thánh địa Mỹ Sơn (Quảng Nam) 
vào năm 200L nhân ngày lễ hội kỉ niệm một năm UNESCO công 
nhận di tích Mỹ Sưn là đi sán văn hóa thế giới, đoàn người Chăm 
gồm đây đú thành phần như tu sĩ (Maduen), nghệ nhân, nghệ sĩ, thầy 
giáo, kỹ sự, bác sĩ, họa sĩ, nhà văn, nhà thơ, nhà nghiên cứu có dịp để 


xem các tiết mục gọi là múa Chăm trên sân khấu ở khu di tích Mỹ 


! Đặng Hùng, Jước đầu tìm hiểu, phục hồi múa cung đình Chăm, Sảỏ. tr 
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Sơn như Múa 5iva, Múa Apsara và Níúa Trông Baranang. Những điệu 
múa này thực sự đã gây cú sốc về tỉnh thần đối với họ. Họ đã phần 


đối mãnh liệt. Trong búri ký, "Mỹ Sơn Đường về”, tác giả Trà Vigia 


kể lại mà tôi xin trích nguyên vài đoạn của bài này như sau: 


“Đến màn trình điển “Múa Mưdwơn” (thầy vỗ Baranunp), 
ng Mưdwơn đứng trước tôi cứ giãy nảy lắc đầu, dậm chàn 
lên hồi ra chiều giận dữ. Miệng thì cứ nhầm. 

Ôi! Tôi lỗi, nghiệp chướng, bôi bác... 

Một lúc chắc chịu không nổi nên ông kéo tôi ra khỏi 
đám đông để thêu thào như sắp đứt hơi. 

Ai đã bày trò xúc phạm thân linh như vậy? Ài? Ôi! Quỷ 
hiện hình! Rồi ông khóc nấc lên” (tr. 39). 

“Nói xong Ông Mudwơn lim dim mắt có vẻ kiệt sức. Tôi 
không dám hỏi đành quay lại sân khấu lễ hội, Tiết mục 
văn nghệ vẫn tiếp tục rình rang” (tr. 43). 

“Và đây điệu múa Apsara (...). 

Những vũ nữ Ápsara từ rượng đá bước ra, môi cười điệu 
nghệ, da trắng ngọc ngà, đường cong diễm Ảo... Ôi! Apsara. 

Tôi tự hỏi, tại sao giữa chốn thân lính uy nghiêm thoát tục 
lại xuất hiện những nàng Apsara thường tục thế nay)! Lại điệu 
múa ma quỷ? Tôi ngẫm lạt lời ông Mưdwơn. Kẻ đưa ra ý trưởng 
này cũng chắc tầm cỡ Ma Vương hay Quỷ Chúa...” (tr. 4). 

Tôi gắng gượng tìm hiểm thâm, 

Thây Mudwơn trả lời: 

“Múa Chăm cũng phong phú lắm con ạ. Nhưng ở đây 
chỉ múa lễ nghỉ phục vụ tôn giáo tín ngưỡng, chỉ nên múa 
những điệu cổ truyền còn tồn tại ngày nay. Sân khấu hóa 


quá đáng sẽ trở nên thô tục, lế bịch (.)” (tr. 42)" 


° Đoạn văn này chúng tôi trích lạt nguyên văn trong bài, Trà Vigia, “Mỹ Sơn 


đường về”, Tập san 7zgaÍau 2 Sảd. 1Q0L 
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Bên cạnh tác giả Trà Vigia, Nguyễn Văn Tỷ với bài viết “Những 
suy nghĩ tẳn mạn về nếp sống văn hóa Chăm” cũng để cập đến 
tính tiêu cực của điệu múa Chăm trên sần khấu ngày nay rrong địp 


mà tác giả đã chứng kiến. Tác giả viết: 


“Người Chăm suy nghĩ gì về điệu múa khát vọng) Đây 
là vấn đề đã được nói nhiều lần, nhưng tôi cảm thấy cần 
“nói lại cho rõ” vì nó gây những bất bình và chống đối 
trong người Chăm... (tr. lHó). 

“Bản thân tôi dè đặt và do dự trước khí dưa ra vài nhận 
định trên, vì cứ ngỡ quan điểnt nghệ thuật múa “hở hang, 
lắng lơ, trần tục” như mứa Khát Vọng là một quan điểm của 
người phương tây. Nhưng trong hội nghị về giáo dục vùng 
đần tộc Chăm do Bọ Giáo dục - Đào tạo tổ chức trước đây 
tại Ninh Thuận, Ban tổ chức có sáng kiến cho trình diễn 
văn nghệ phục vụ các đại biểu, trong chương trình biểu diễn 
có tiết mục “Múa Khát vọng của đân tộc Chărn”. 

Tiếp xúc với các đại biểu, tôi hỏi nhà ngôn ngữ học 
người Mỹ (mà tôi quên tên) rằng ông nghĩ thế nào về điệu 
múa Khát Vọng (Siva) “của dân tộc Chăm” thì ông tỏ ra 
“ái ngại” và lãng sang câu chuyện khác. Tôi hỏi lại lần thứ 
hai thì ông có vẻ do dự và đăm chiều... Lát sau ông hỏi lại: 
“Những người vũ nữ đó là người thế nào?" Tôi trả lời: “Đó 
là các cô gái đứng đắn, đa số là nữ sinh". Ông ta gật đầu và 
nói: “Ở Mỹ cũng có những điệu múa như thế này nhưng 
chỉ dành cho các vũ nữ thiếu đứng đắn và thường biểu 
điễn ở hộp đêm nighc club ở Pháp cũng như ở Mỹ mà 
thôi”. Míiót dịp khác vào năm I996 tôi lại được xem điệu 
múa Khát Vọng này cùng với ông Harting, Giám đốc Viện 
Viễn đông bác cổ Pháp Hà Nội tại Trung tâm Văn hóa 
Chăm Ninh Thuận, tôi đặt câu hỏi trên để thăm dò. Ông 
Harting công có thái độ dè đặt y hệt như nhà ngôn ngữ 


ó12 


người Mỹ kia, và cuối cùng ông nói: “Ở Phấp cũng có điệu 
múa hở hang như thế, nhưng chỉ để biểu diễn ở các hộp 
đêm với các vũ nữ chuyên nghiệp, không đứng đắn”. Tôi 
hiểu là kiểu bia ôm ở Việt Nam. Thế là đã sáng tỏ! Tôi suy 
nghĩ về điệu múa dân tộc này mà ngào ngán: 

Người phương Tây, không chấp nhận điệu múa này như 
uuột điệu múa bình thường để đưa lên sân khấu “một cách 
bình rhường” thì văn hóa phương Đông, đặc biệt là văn 
hóa đân cộc Chăm lầm sao mà chấp nhận được? 

Nói đến nghệ thuật thì nói đến cái đẹp; nhưng sao nghệ 
thuật múa này là gây phản cảm và “đi ứng” nơi người 
Chăm, là chứ nhân của điệu múa này! (.}) 

— Các cấp lãnh đạo của ngành văn hóa — tư tưởng có suy 
nghĩ như thế nào khi một vài điệu múa vi phạm đến 
nguyên tắc sơ đẳng về chung sống hòa ñìn(4, bình đẳng 
giữa các dân tộc trong nước rrên cơ sở rôn trọng lẫn nhau! 

— Một điệu múa gây phản cảu đối với đần tộc mà được thường 
xuyên trình diễn trên các đài truyền hình địa phương và 
trung ương và được giới thiệu rất trần trọng dây kiêu hãnh: 
“Đây! điệu múa dân tộc Chăm!” thì càng gây mùa mai và sỉ 
nhục đối với người Chăm đến dường nào!!” (tư. 121) `. 

Bên cạnh những ý kiến phản đối nêu trèn thì có duy nhất một ý 


kiến tán thưởng điệu múa này, tiêu biểu là nhà thơ Inrasara. Ông viết: 


“, Các tíc phẩm tiêu biểu của Đặng Hùng: Khát vụng 
(1299) lúc my (128) và Niềm tin (1999). Sau này MNSUT 
Thu Vân trên cơ sở đố cũng có tác phầm Huyền thoại 
Bhagavat. Các điệu núúa này nhiều lần được biểu diễn ở 
nước ngoài. Bên cạnh vài phản ứng riêu cực từ phía nhân 


° Đoan văn này chúng tôi trích lại nguyên văn trong bài Nguyễn Văn Tỷ, 


“Những suy nghĩ tẫn mạn về nếp sống văn hóa Chăm”, Sđd, tr. 1l6 và 119—121, 
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dân Chăn, như cho con em Chăm ăn mặc theo “kiểu 
Apsara” lên biểu diễn tại sân khấu thôn quê, gây phản 


y ^ ^ˆ “ ^ zZ “ , ỷ 
cảm, còn rhì chúng nhận được sự tán thưởng xứng đáng 


Chúng ta thấy gì qua lời nhận định về điệu múa này của nhà thơ 
Inrasara" Phải chăng vì Inrasara có làm một bài thơ “Apsara ~ Vũ 
nữ Chăm” được nhạc sĩ Amưnhân và nhạc sĩ Khánh Vinh phổ 
nhạc thành bài hát”. Thỉnh thoảng bài hát này được hát trên sân 
khấu quân chúng và được múa phụ họa bởi điệu múa Siva và 
Apsara nêu trên cho nên ông thích những điệu tuúa phản cảm này 
chăng? Mặc dù những điệu múa này đang bị một số trí thức Chăn 
phản đối trên tập san 7zøz/2u mà chính ông là chú biên. 

(Qua những đoạn trích dẫn nêu trên chúng ta thấy hấu hết trí 
thức Chăm đều phẩn cắm về điệu múa Chăm trên sân khấu hiện 
tay mà đòi hỏi các ngành chức năng và chính quyền nhà nước phải 


xem xét nghiêm túc vấn đề này. 


Nói chung, múa Chăm trên sân khấu mấy năm qua có nhiều vấn 
đề gây ảnh hưởng không tốt đối với đồng bào Chăm, chỉ có một số 
giới trẻ Chăm vì họ vô tư nên họ háo hức tiếp nhận. Đặc biệt Đoàn 
Nghệ thuật Chăm tỉnh Ninh Thuận lại thường xuyên biểu diễn 
những điệu múa này. Qua một vài bài phê bình, chúng ta thấy hình 
tượng múa Chăm trên sân khấu hiện nay đã được cải thiện hơn 
trước. Múa Siva, Múa Khát Vọng không còn cảnh mặc đồ hở ngực, 


Ì Inrasata “Múa Chăm”, trong 7acalau Ấ Nxh Văn Nhệ t/p HCM, 2005, tr. 134—15, 

?- Bai hát “Apsara — Vũ nữ Chăm" (Nhạc Amưnhân, Lời thơ Ïnrasara), trong 
Tap san 72ø2/2u í Hội Văn học Nghệ thuật các Dần tộc thiểu số Việt Nam chịu 
rrách nhiệm xuất bần, tr. 95 và “Apsara -Vũ nữ Chăm” (Nhạc Khánh Vinh, Lài 
thơ Inrasara), trong Tập san 722/24 5 Nắng Panduranga, Nxb Văn Nghệ tjp HCM, 
Rija Nugar — 2005, tt. 2Ô). 
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hở đùi, hở rốn nữa mà trang phục Siva trên sân khấu đã kín đáo 
hơn, váy Siva đã kéo dài gần đến đầu gối, áo đã che kín ngực. Hôm 
nay chúng ta cũng không còn thấy cảnh tiết mục “Múa Trống 
Baranang” với 5 thầy Maduen múa trèo nhau, đu quay nữa mà chỉ có 
thầy Maduen tay cầm trếng Baranang lắc đầu, lắc vai nhẹ nhàng 
uyển chuyển. Đây cũng là phần ghi nhận trong sự tiếp thu đáng kể 
đối với một số biên đạo tmmúa Việt Nam trong quá trình nhận thức 
và điều chỉnh cách ứng xử của mình đối với sự khai thác di sẳn văn 
hóa dân tộc Chăm. Mặc dù đây chỉ mới là một tỉa sắng lóe ra giữa 
đầm mây mù. Hi vọng trọng tương lai không xa, những biên đạo 
múa Chăm sẽ tiếp tục điều chỉnh và chuyển điệu múa Siva Chăm 
sang một điệu múa khác thích hợp với dân tộc Chăm hơn và ngày 
càng sáng tạo nhiều điệu múa đẹp như Múa Quạt, Múa Đội Nước, 
Múa Lên thấp, v.v.. Những điệu múa này, với những hình tượng 
đẹp phù hợp với dân tộc Chăm đã thực sự chiếm được tình cẩm, đi 
sâu vào lồng công chúng và những người yêu bộ mồn nghệ thuật 
này. Mong rằng, trong thời gian tới các biên đạo múa Việt Nam sẽ 
chú ý hơn nữa đến sự tỉnh tế, sức quyến rũ, nét đẹp thuần kiết, tìm 
ấn trong cốt cách của bộ môn nghệ thuật này. Từ đó mà thận trọng 
trong việc khai thác và giới thiệu múa Chăm, có ý thức tôn trọng về 
niềm tín tôn giáo của người Chăm anh em trong cộng đồng các đân 


tộc Việt Nam thống nhất. 
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THỊ PHẨM PAOH CATUAI CHĂM - 
NHỮNG BÀI HỌC CẤN SUY NGẦM 
(THAY LỜI KẾT LUẬN) 


Paoh Catuai là một thi phẩm trào phúng, phê phán xã hội trong 
đòng văn chương Chăm có độ dài khoảng I4 câu thơ. Căn cứ vào 
giọng điệu, từ ngữ, nghệ thuật gieo vần, chúng ta có chế đoán định 
được Paoh Catuai Chăm không phải là thí phẩm cổ điển mà chỉ ra 
đời trong giai đoạn giao thời kbi dân tộc Chăm bắt đầu hòa nhập 
vào cộng đồng các dân tộc Việt Nam vào khoảng thế kỷ XVITI—XTIX 
và đã bị ảnh hưởng ngôn ngữ — văn hóa Việt (raÊUr mai sanÂn ruef 
ndey). Đây là giai đoạn mà văn hóa — xã hội Chăm bị khúng hoẳng 
trầm trọng. Tác phẩm Paoh Catuai đã xuất hiện kịp thời, lên án, 
phê bình và chỉ trích bọn cơ hội như là hiện thân của lịch sử để 
làm nhân chứng tố cáo. Nhận thấy thi phẩm Paoh Catuai có liên 
quan đến chủ đề và nội dung của cuốn sách này: “Văn hóa Chăm: 
Nghiên cứu & Phê bình” cho nên chúng tôi xin trích một phần thi 
phẩu Paoh Catuai để phân tích thay lời kết luận 

Riêng nội dung cuốn sách “Văn hóa Chăm: Mgđ(ên cứu & Phê 


L Trang phần này, chúng tôi không bình luận và phán tích toàn bộ thi phẩm 


Daoh C+cuai mà chỉ xin trích và địch xác nghĩa (từ đối từ) một vài câu có liền quan 
đến nội dung bài viết của chúng tôi theo văn bản Paoh Caruaí (PC.HI) của Bảo tàng 
thê giới Mã Lai. Văn bản này có tất cả l34 cầu viết bằng chữ Chăm Akhar Thrah. Có 
chế tham khảo thêm hài giới chiệu về “Puah Catwai” trong Inrasara, Văn học Chăm, 
Tập I, Sđd, rr. )lá-23⁄4 và văn bản tác phẩm này bằng Ákhar Thrah trong phần phụ 
lục của sách [nrasara, L⁄n học Chăm !Jƒ — 7rường ca, Sdd, tr. 331—345. 
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Binh”, chúng tồi đã giới thiệu và phê bình được tất cả 6O tấc 
phẩm. Toàn bộ những tác phẩm này phản ảnh tương đối đầy đủ 
những khía cạnh về văn hóa — xã hội Chăm. Qua các tác phẩm, 
chúng ta thấy văn hóa Chăm là văn hóa có bề dày lịch sử, được 
hình thành và hội tụ bởi nhiều nền văn hóa khác nhau như Ẩn 
Độ, Ả Rập, Mã Lai và sau này là một phần của văn hóa Việt. 
Những nền văn hóa ấy, biểu hiện trên các lĩnh vực như đi tích 
đến tháp, tín ngưỡng, tôn giáo, nghi lễ hội hè, văn chương, ngôn 
ngữ (chữ Sanskrit, chữ Ả Rập, chữ Mã Lai) của người Chăm... Tuy 
nhiên nền văn hóa này hiện nay không tổn tại nguyên vẹn mà bị 
xáo trộn mất mát nhiều trong lịch sử. Một góc đền tháp, một 
mảnh gốm, một cuốn sách cổ, một tiếng trống Ginang Chăm... 
không thể dựng nên đầy đú diện mạo của nền văn hóa Chăm. Vì 
vậy, nghiên cứu văn hóa Chăm không phải là điều đã đàng, ngẫu 
hứng, tùy tiện, phỏng đoán mà nó đòi hỏi ngoài trï thức khoa học 
cơ bản, tri thức chuyên biệt về Champa học, nguồn tư liệu phong 
phú thì còn đòi hỏi phải có phương pháp rõ ràng và sự lao động 
khoa học thật công phụ, nghiêm túc. 

Vấn để nghiên cứu văn hóa Chăm ở Việt Nam như thế nào? 
Chúng tôi đã giới thiệu rõ ràng trong từng bài viết giới thiệu và phê 
bình trong cuốn sách này. Điều trước tiên chúng ta có thể nhận thấy, 
những tỉnh hoa văn hóa của dân tộc Chăm được các tác giả khai thác 
triệt để trong công trình nghiên cứu của họ nhằm để tìm hiểu giá trị 
và giới thiệu văn hóa Chăm với độc giả trong và ngoài nước. Thế 
nhưng đo các tác giả của những bài viết trên xuất phát từ những 
thành phần khác nhau, có cả người Chăm, Kinh, Pháp, Mỹ.. Ngoài 
giáo sư, tiến sĩ, nhà sứ học, nhà đân tộc học, nhà ngôn rựữ học, còn có 
cả nhà giáo, nhà thơ, nhà văn, biên đạo múa, nghệ sĩ nhân dân, nghệ 
nhân và cả nông dân cũng cầm bút nghiên cứu văn hóa Chăm. Vì vậy 
họ nhìn văn hóa Chăm với mọi góc độ khác nhau và tác phẩm viết 
của họ cũng thể hiện chất lượng khác nhau. Có tác giả nhìn văn hóa 


Chăm rất sâu sắc với phương phấp nghiên cứu rõ ràng, tư liệu đầy ấp, 
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công phu nhưng cũng có tác giả nhìn văn hóa Chăm hời hợt, chú 
quan, phiến diện. Từ đó làm cho văn hóa Chăm bị hiểu sai lệch. Việc 
này không những không góp phần bảo tấn di sản văn hóa Chăm mà 
một phần nào đã đẩy văn hóa Chăm đấn sâu vào khúng hoàng không 
đáng có trên các bình điện như hệ thống gia đình, xã hội, di tích lịch 
SỬ, tín ngiỡng, tôn giáo, ngôn ngữ và nghệ thuật múa hát. 

Tất cả những vấn để trên xuất phát từ nhiều nguyên nhân, động 
cơ khác nhau nhưng đa phần các tác giả đã thể hiện tỉnh châu say 
thê khoa học, văn hóa Chăm với đích cuối cùng của họ là nhằm bảo 
tồn và phát huy đi sẵn văn hóa Chăm rrong cộng đồng các dân tộc 
Việt Nam. Tuy nhiên do nhiều lý do, động cơ khác nhau mà một số 
tác giả, trong đó có cá một số tấc giả là người Chăm — chủ nhân của 
nên văn hóa này đã gây không ít sự sai lầm, ngộ nhận cho độc giả 
về nền văn hóa của chính họ. Và vì vậy, điều này rất khó khăn cho 
sự nghiệp bảo tồn di sản văn hóa Chăm ở Việt Nam mà Đảng ~ 
Nhà nước đã để xướng. Hiện tượng xã hội này, khóng có gì mới lạ 
mà đã từng xảy ra trong lịch sử của mọi dân tộc và ruọi thời đại, đặc 
biệt đôi với xã hội Chăm — một xã hội đã từng có biến động và 
khủng hoảng trong quá khứ thì điều này xảy ra là đương nhiên. 

Trãi qua biến động của lịch sử do thời gian và chiến tranh, văn 
hóa Chăm đã dần bị suy tàn, nhiều đền thấp đã bị phá hủy, phong 
tục tập quán một số đã bị lãng quên. Đó là một hệ trạng dáng buồn. 
Tuy nhiên ngày nay dưới ánh sáng và đường lối của Đảng — Nhà 
nước Việt Nam, văn hóa Chăm được khuyến khích bảo tôn và phát 
huy. Đứng trước tình hình này, văn hóa Chăm trở thành chủ để hấp 
dẫn cho giới khoa học chân chính và ngược lại nó cũng trở thành 
miếng mồi ngon, béo mỡ vô chú cho những kẻ cơ hội, lợi dụng văn 
hóa Chăm suy tàn để kinh doanh. Thí phẩm Paoh Catuai đã viết: 

sơ sĩ? dc? œefe 
PA A2 (II (59 số nh cng Vệ 
urak 4 yau hal2 amraik 


dch Jang khíng palk ni jang khing mbBeng 


618 


Bây giờ (văn hóa Chăm) giống lá ớt 
Người kia cùng muốn hái người nầy cũng muốn ăn 
Chúng ra hãy nghe thi phẩm Paoh Catuai lên án kịch liệt những 
kế cơ hội, lợi dụng sự suy tàn của văn hóa Chăm để kinh doanh. Họ 
cho văn hóa Chăm đã hết linh thiêng rổi, nên có thể đem bán để 
kiếm chác. Paoh Catual viết: 
É% ứrA@2 + xo 
r1ìO #2 A0 C2 g0 vn 
krung adat mang muk kei 
kuek nao pa®Öfer lqc ð sanaÈ 
Di sản văn hóa cha öng 
Hốt đi bán nói là không thiêng 
Tuy nhiên, Paoh Catuai cho biết những hạng người trên là những 
kẻ không hiểu gì về văn hóa Chăm. Vì vậy, Paoh Catuat khuyên 
mọi người đừng mua sản phẩm của kẻ trên và đừng vội cho đó là 
sản phẩm văn hóa Chăm đích thực mà công bố, xuất bản thành 
sách thì nguy hiểm đấy. Paoh Carmai viết: 
te TA c r2 t04VAI 
gAI Ca cez>xu cới QC 
bilaok lr-u iku batinong 
rìyrUung øcp tapong lac llmo 
Chỉ là sọ dừa, đuôi đền tháp 
Mọi người tôn lên là văn hóa 
Paoh Catuai cũng chỉ rõ những hạng người này là những người 
mà kiến thức rống tuếch. Paoh Catuaí SÒ sánh kiến thức bé tẹo của 
họ trong thế giới đại đồng giống như một vài giọt mưa rơi trong cơn 
mưa xối xả, đại ngàn. Thế mà kiến thức ấy họ cũng cât kỹ, rồi có cơ 
hội đem đi rao bán, giếng như họ nhặt vài giọt mưa bỏ vào rrái bầu 
khô đem đi treo ở nơi cao. Paoh Catuali viết: 
đow240 se vi mức ^Ã mứ 
$0 nể me so m chợ 
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hayan hiÈ sa baoh dua baoh 
buh đi kadaoh wak ngaok lnya 
Mưa rơi giọt một giọt hai 
Bỏ vào bầu treo lên giống 
Những người này hay tự cao tự đại và chuộng hình thức. Người 
Chăm biết chữ Chăm là điều đương nhiên, không có gì bàn cãi cả, 
thông thạo tiếng Phạn, Mã Lai, Anh, Pháp mới là điều đáng khâm 
phục. Thế mà có một số người chỉ biết vài chữ Chăm (akhar kak 
Wak đý rang tang!) nhưng lại khoe khoang, khoác lác và tự hào (ayuh 
ao£). Những người này lại chuộng hình thức, ra vẻ điệu bộ ta đây 
để rồi họ quay lưng lại chê bai dân tộc của chính họ. Paoh Catuai 
tặng những người này hai câu thơ: 
\ˆ@ Sim CAO gUA 2m 
F249 7290 (2 /»ÿ$ 256 
AaW /uÈk kadung bai wak 
khan kan ¡tak hanyah bilí 
Áo đen túi vải vắt ngang 
Khăn cuộn đầu đi đánh đàng xa 
Những người này cũng hay ba hoa, hay hô hào bảo tổn di sản văn 
hóa dân tộc nhưng đằng sau vì quyền lợi riềng tư trước mắt mà họ sẵn 
sàng ha bỏ những giá trị cội nguồn và di sản văn hóa cha ông. 
VY C22 VỆT đt 
eW ^4ý d9 1Ã c?v2 d“vŸg? 
dom lac nakrâ siam mbrak 
mmboh mah pariak ba gep pahlan 
Bao nhiêu (lời nói) thật tốt đẹp 
Thấy vàng bạc đua nhau giành giật 
Dựa vào bà con thân thiết trong gía đình mình là chác chấn hơn 
người dưng. Dựa vào văn hóa truyền thống, tôc người của mình để 


bảo tồn di sản văn hóa của đân tóc mình là chấc chắn hơn là dựa 
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vào người ngoài. Nhưng kẻ cơ hội không dựa vào cội nguồn, nền 
tẳng dân tóc mà đi dựa vào bên ngoài, lấy văn hóa bên ngoài để 
làm hệ quy chiếu cho văn hóa của dân tộc họ. Điều này sẽ là nguy 
hiểm, Paoh Catual1 chỉ ra: 


2Ÿ mm A? xÊm AT cố 
0WŒœ vew” waŸ cu œ jnefn 
urang jfong đi n›/È saong wa 
đrei ma—aom cangua Èkaoh @ai pataok 
Người dựa vào chú vào bác 
Minh đội cái nia chặt cây chèo chống 
Những người này, dù có ngụy trang đến đâu, dù họ có làm gì thì 
làm nhưng Paoh Catuai vẫn nhận ra bản chất thật cúa họ. 
27m độ w` cụ 
t.f—a mức .#mỨAc mo sec 
bilầaok l—u mang Faow 
/haok blaoh ricaow ` galac bilaok 
Giáo dừa (dẫu) đến từ Trung Hoa 
Múc nước lễ xong gáo dừa vẫn là gáo đừa 
Hạng người trên chỉ là những kẻ cơ hội, kẻ xu thời, dễ biến chất. 
Paoh Catuai ví họ như con cá dễ biến màu theo sắc nước. Cuộc sống 
những kẻ này chỉ có tính chất tạm bợ, theo thời. Paoh Catuali viết: 
QÝÏ sQA) (C940 s1 mg 
d9A/3À0) mVƒý) GA đỹ vệ dJìc2 
aía bhoóng tkan jang hhong 
ha/an nợaok ralong oh hu haluw 
Nước hỏng coi cá cũng hồng 


Mưa trên bình nguyên không có mưa nguồn. 


Lò §£caow lễ gội, lễ tẩy thể hoặc lễ nghị rrong thánh đường (sang mag//). 
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Cuối cùng con cá và kế cơ hội cũng sẽ chết cho đù con cá có giỏi 
biến màu và kế cơ hội có đa mưu đến đâu. Vì, Paoh Catuai chỉ ra 
mưa trên bình nguyên (z2/2onz) chứ không phải là mưa nguồn 
(haiuw). Cho nên dòng sỏng sẽ mau cạn kiệt, hết nước và vì vậy con 
cá không có nước để sống, để biến mầu và cuối cùng sẽ chết. Kế cd 
hội, kế phá văn hóa Chăm cũng vậy, hết thời thì cũng chết thôi. 

Do những hạng người này mà văn hóa — xã hội Chăm bị khúng 
hoảng là đương nhiên. Mỗi người mỗi ý, không đoàn kết thống nhất 
với nhau để bảo tồn đi sắn văn hóa Chăm. Paoh Catuai viết: 

đề mỨt xí @Aw rô” 

dang. (Ÿ shỷng +2 (cÌxỞ 

sa baoh ceck tajuh gilaong 

sibar ka thraony bhap t1Ìimo 

Một ngọn núi bảy ngả dường 

Sao mà văn hóa dân tộc vẹn toàn 

Văn hóa Chăm bị suy thoái, khủng hoảng, ngoài yếu tế khách 
quan bên ngoài, yếu rố chủ quan — đần tộc Chăm là yếu tố quyết 
định trên tất cả. Chúng ta không chịu thực hiện theo chính sách rốt 
của Đắng — Nhà nước để ra mà cứ tự làm theo thiển ý cá nhân, 
theo sở thích của ngành nghề mình. Và chính vì vậy không ai phá 
văn hóa Chăm bằng chính người Chăm phá văn hóa Chăm của 
mình. Paoh Catual viết: 

3o gU nj^U 1Ã (V đ ưa 
œ2 A2 /mom a2 A£ @V 
ð the! ngap dì dret o hai 
ramauh dĩ ha¿tat drei nợap di drei 
4ó at làm hại tra đâu 
Tự phát ra từ tim mình lầm hại tình 
Bên cạnh những phần tiêu cực, vẫn nhiều người có lương tri, có 


tâm huyết với dì sản văn hóa dân tộc. Họ ra sức bảo tồn văn hóa 
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truyền thống của họ. Họ nuối tiếc một thời vàng sòn rực rỡ của nền 
văn hóa Chăm. Paoh Catuai viết ra tâm trạng cúa họ: 

qnng xổ +) v39 mỹ A2 

AT Ø4) A0^ CÝannA J3cT 

anft lo dï ha(ai klaoh prân 

dalem tian daman lhbuk hai ` 

Thương quá trong tim, đứt hơi 

Nuõi tiếc trong lòng lộn ruột gan 

Nhưng quí giá nhất, đáng trân trọng nhất vẫn là người Raglai — 

một tộc người anh em của người Chăm đã có công sáng tạo và giữ 
đìu đi sản văn hóa. Paoh Catual viết: 

AwwerÌ 4O 19) A2 

°Œ1 tẨn 4 22vJ^^ mứt sJ/2 sen 

dJ2>Ẻ 2) 00A ^/409 062 at 

SẼ AJAE Am AF (GA v29 

mayaomM ka Xaglaí puec /1k 

tOoÈ thà sanak blaoh ngap bimong 

hajan lai darah aia bhong 

w„‡ Jeng bữmong đi grep nagøar 

Khen cho Raglai thật khôn 

Cầu phép thiêng để xây đền tháp 

Mưa rơi máu đỏ tươi 

Thành đền tháp khắp xứ sở 

Di sẵn văn hóa Chăm là thành quả lao động và sáng tạo của toàn 

thể nhân dân Champa và cả dân tộc Việt Nam. Nó có thể đánh đổi 
cả máu và nước mắt. Thế mà một số người không tôn rrọng đi sản 
văn hóa cha ông. Hiện nay có phong trào văn hóa Chăm bị người 
người cải biền, nhà nhà cải biên, ngành ngành cải biên. Nếu cứ đà 


` ah: lá lách; buk hafz ý nói lên ruột lận giun. 


621 


như thế thì tương lai không xa, văn hóa Chăm sẽ bị đảo lộn, suy 
thoái, không còn có qui củ, hệ thống và sức hấp dẫn. Từ đó thế hệ 
trẻ nhanh chóng bị lãng quên. Một ngày nào đó hàng ngũ tu sĩ, nghệ 
nhãn Chăm sẽ mất đi, vì không có thế hệ trẻ nối tiếp. Lúc đó các 
con vật như thỏ, giông, chồn, cò, v.v.. sề thay thế tu sĩ Chăm làm lễ 
Raja và lễ hội Chăm sẽ biến mất giống như Paoh Caruai tiên đoán: 

@eø/" 27/9 v2 nh 

A23 *2 AjJ2 “1n A90 

Q2^2? tọ v3” “O 4940 

m7 rổ A23140 4mộe) mm 

#?m am ch mm 

A049 tỨAP An xi xe 

tAapAf ngap ra patruh 

đa—a mathuh ngap po maduUen 

aj/ah cth haÌt pok nduen Ì 

POÈ# #4 tmmaduen pamaÈ kajang 

k*aok dak gindeng daok cang 

n1ađUe€!) eW yang 0ayat afIW 

Thỏ làm Rija Patruh ˆ 

Mời Chồn làm thầy maduen 

Giông ” têm trâu bưng quả 

Cho Maduen dâng vào rạp lễ 

Cò xốn xang ngồi đợi 


Maduen cầu cúng .4/uw Ì 


LÒ Muen: là một loại hộp quả hình tròn đan bằng rre hoặc làm bằng nhôm có 


nấp đậy dùng để đựng trầu cau dàng lễ. 
? Naja Đarruh: một tên lễ trong lễ Raja Praong Chăm. 

Công: là loài bò sát, giống kỳ đà, sống đưới đụng cát ở sùng Phan Rang. 

Aruw: các thần tính thuộc dòng núi (20w ceÈỳ và dòng biển (aruw tasi) 

trong lễ RÑa¡a. 
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Đứng trước tình hình này, báo tổn văn hóa Chăm là điều khó 
khăn nếu chúng ta không có biện pháp và chính sách đúng. Chúng 
ta không thể khư khư bảo tổn vốn cổ mà làm sao để người Chăm 
vừa bảo tôn được di sản văn hóa truyền thống của họ, vừa hòa nhập 
vào xã hội hiện đại, tiếp thu văn hóa bên ngoài nhưng vẫn giữ gìn 
và phát huy được đi sản văn hóa của mình, Điều này được chính 
sách Đảng — Nhà nước đề ra rõ tàng. Tuy nhiên thực hiện vấn để 
này như thế nào cho đạt hiệu quả là điều khó khăn và phụ thuộc 
vào ý thức bảo tổn văn hóa của cộng đồng Chăm cũng như của cả 
đân tộc Việt Nam. Paoh Catuai chỉ rõ cho chúng ta: Tiếp chu văn 
hóa bên ngoài là cần thiết để loại bỏ những yếu tố lạc hậu, bồi bổ 
thêm cho văn hóa Chăm sáng lên (mang mbhong vua ara hapuj) 
nhưng đừng để vì thế mà làm lai căng mất gốc, phủ nhận đi sản 
văn hóa tổ tiên. Phải giữ vững bản thể đàn tộc mình bất cứ tình 
huống nào mặc dù có mưa sa, bão tố (ha/an yau rarnh mbÌàng đaÈ 
madran2). Cụ thể câu thơ Paoh Catuai viết: 

x_ sự yÏ mÊ sư 

‹ V2 T7 v20 1£ CMA2R Ôn 

mmblang mbBong gua (<kayua} aia hapuh 

hajan yau ratuh mblang dak [<madak} madrang Ì 
Sân sạch bởi chổi quét 

Mưa xốt xả sân không bị bẩn bùn 

Không chỉ đừng ở đó, Paoh Catuai đã cho chúng ta nhiều bài học 
quí báu về gia đình ~— vã hội và sự nghiệp bảo tổn đi sản văn hóa dân 
tộc mà chúng ta không thể đựa ra hết ở đây. Những cầu, từ trong thi 
phẩm Paoh Catuaí đã ìn đậm trên trang giấy, thành những cầu chuyện 
mà hậu thế đáng đọc và suy ngẫm trong tình hình hiện nay. 

Í^1y) J/ 121 AZ 4007) 


n/É A'Cl2o 6o cô VŸ vì 


L Aadrang; lắp bùn mỏng ướt (trên sàn hoặc bãi đất do bị trời mưa). 
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panuec puec dí ba-ar 

#ftng dalÈal pích &a ra puec 

Lời văn trên trang giấy 

Thành câu chuyện cho người đọc 

Tác giả Paoh Catual - một thhà hiển triết, văn chương đại tài tuy 

là ẩn đanh và đã mất nhưng đã để lại cho đời một tác phẩm bất hủ, 
xuyên suốt thời gian và tổn tại qua mọi thời đại. Linh hồn của Paoh 
Catuai chưa mất, vẫn hiện điện trước mắt chúng ta, theo dõi hành 
động chúng ta và cả cuộc hành trình của dân tộc Chăm trong suốt 
chăng đường còn lại. Paoh Catuai mãi mãi còn đó nhưng lòng ông 
tríu nặng, mang nỗi buồn man mác. Ông đứng nhìn dòng sông quê 
hương, dòng sông của cố quận mang nặng phù sa rừ nguồn trôi về 
biển cả. Ông viết: 

+2 gae/FA0 @1X Aji9) 

CỔ #Um 122292 v^CC C0 

deng dÏ taben sữa nđuec 

Øleng baIk btluc j< biralufcÌ paÌei naøar 

Đứng bên đòng nước chảy 

Nhìn cho hết xóm làng, xứ sở 


Tư tưởng Paoh Catual là tự tưởng của đi vãng nhưng hôm nay 
vẫn còn đồng vọng về hiện tại! Bằng nghệ thuật so sánh, ẩn dụ, với 
giọng thứ trào phúng, cầu gíeo vần lưng tự do, đi từng cặp đôi hoặc 
tứ tuyệt nối nhau, kéo đài hơn một trăm cầu mà không phụ thuộc 
vào số từ, Paoh Catual đã chỉ trích và phê phán mạnh mẽ những cá 
nhân, xã hội tiêu cực. Đến nay một số câu, từ của Paoh Catuai vẫn 
còn nhiều uấn khúc, mang sức nặng, vang xa và nén vào lòng người. 
Điều đó buộc mọi người suy ngẫm cho đời, cho nhân tình thế thái, 
cho bản thân, cho hành động của chính mình và cho sự trường rồn 
đản tộc cũng như cho sự nghiệp bảo tồn di sản văn hóa Chăm trog 


cộng đồng các dân tộc Việt Nam thống nhất./. 
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Anh 18. Một trang bảo bị viết sài nhiều lỗi chữ Chàm. (Ảnh: Văn Món) 


Anh 19 Hai cụ Chăm Trượng Văn Ngọt, 71 tuổi và Đống Đa: Việt, 70 tuổi là những người 


giỏi chữ Chàm troaeg làng Bầu Trục - Ninh Thuận nhưng không thể đọc nổi chữ Chăm của 


báo Đân tò: `tiên ĐBỤI LÁnh: Văn Món 
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Anh 20. Cổng làng nghề pgôm Bấẫu Trúc (Anh: Văn Món) 


Anh 31-2). Những điều múa S(và, Apbsara Chàm trên sản khâu hiện nay thường bị phê phán 


Anh: 23-24. hlhững điệu múa truyền thông Chẳảm cải biên 


được khán tả Chăm mếễn mồ 


(Anh rnung tính chảt mình họa được sưu tìm tự website: ninhihuangt.com.vn 
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Biên tập: Minh Hà 
Bìa: Sakaya và Họa sĩ 
Trình bày: Chu Hương 
Sửa bản in: Tác giả 


NHA XUẤT BAN PHỤ NỬ 
39 Hàng Chuối - Hà Nội. 
ĐT: (0) 39712979 - 39717980 - 37710717 - 32716727 - 3712832. 
FAX: (04) 307212830 
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I6 Alexandre De Rhodes- Q.[- TP Hồ Chị Minh. ĐT: (@) 38234446 
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11/3/2010. Giấy ODXB số: 157/QĐ-PN. In xong và nộp lưu chiều quý 3 năm 2010. 
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